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PRÉFACE 


Depuis une cinquantaine d’année, la pensée musulmane est 
sortie de l’oubli et de la méconnaissance dans laquelle, par longue 
habitude, la culture occidentale lavait reléguée'. Les travaux des 
orientalistes comme de savants orientaux eux-mémes commencérent a 
être plus largement diffusés, et l’on mit en valeur en un premier temps 
les domaines ou la culture musulmane avait pu avoir un impact’ sur 
l’Europe latine au Moyen Age, comme la philosophie ou les sciences, 
ou bien là où le comparatisme entre les deux cultures pouvait jouer 
(théologie scolastique, mystique ; architecture, etc.) ; c’était une ma- 
nière de relier ces données à l’histoire connue de la pensée philosophi- 
que et théologique en Occident. Puis l’originalité, les caractères spéci- 
fiques des productions des auteurs musulmans ont été plus recherchés, 
et l’on a tenté de présenter l’éclosion de systèmes de pensée en Islam 
tels qu’ils se pensaient eux-mêmes ; ainsi le droit musulman, ou la 
dogmatique hanbalite, sans véritable contrepartie dans la culture chré- 
tienne médiévale, furent-ils à leur tour l’objet de publications suivies. 
Mieux connue, la pensée musulmane devenait ainsi accessible dans ce 
qui lui était le plus propre. La présente traduction des Lawâmi' al- 
bayyinât de Fakhr al-Din al-Razi, Traité sur les Noms Divins, corres- 
pond d’une certaine manière à un troisième stade de l’accès à la 
connaissance des doctrines religieuses de l’Islam : celui de la décou- 
verte de dimensions proprement universelles de ses démarches théolo- 
giques. Non que Razi expose un système de pensée de type syncré- 
tiste : nous avons affaire avec lui à un théologien sunnite classique, 


' Nous ne visons bien sûr pas ici la recherche spécialisée dans le domaine de 
Pislamologie, qui avait pris son essor dès le début du XTX” siècle, mais les ouvrages, 
expositions, diffusions musicales, etc. relevant du domaine commun accessible au 
grand public cultivé. 
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tout à fait orthodoxe’. Sa pensée reste dans le droit fil de la foi majori- 
taire au sein de la communauté musulmane. Le thème abordé dans ce 
traité relève en outre d’une problématique strictement musulmane : la 
question de l'interprétation des Noms Divins dérive en effet directe- 
ment des questionnements de l’exégèse coranique et de la grammaire 
arabe. Comme l’écrivait Daniel Gimaret dans la somme qu’il a consa- 
crée récemment à la question: «Pour le non-musulman, une telle 
[étude] a, je crois, un intérêt supplémentaire, celui de représenter, 
peut-être, la meilleure voie d'approche pour une intelligence en pro- 
fondeur de la religion islamique. L’Islam est fondamentalement théo- 
centrique ; son credo est l’affirmation du Dieu unique, révélé à Mu- 
hammad. La question essentielle, dès lors, est de savoir gui est ce Dieu 
de Muhammad : et cela, ce sont Ses « noms » qui peuvent le mieux 
nous le dire, les qualificatifs que les musulmans Lui appliquent, et la 
façon dont ils les comprennent »?. Cependant, la démarche adoptée par 
l’auteur nous introduit dans un espace de pensée avec lequel des lec- 
teurs de tous les horizons pourront se sentir en familiarité, et où la 
réflexion pourra se développer dans maintes directions. Le ton adopté 
par Râzî y est pour quelque chose. Infatigable dialecticien, Râzî, 
m'abandonne aucun thème de réflexion sans avoir épuisé toutes les 
questions qui pourraient se poser à leur endroit. Le lecteur y reste donc 
sur le terrain commun de l'argumentation logique, même si le recours 
à l'argument d’autorité — citation commentée du Coran ou du hadîth - 
y est fréquent”. Exigeant dans ces démonstrations, Râzî fut un esprit 
avide de science et non bridé par les préjugés” ; 


> Nous employons ce terme par commodité, malgré son caractère impropre. En 
toute rigueur, aucune instance n’a autorité pour affirmer que les Musulmans qui 
professent par exemple le chiisme ou une doctrine rationalisante de type mu‘tazilite 
se situent en marge de la foi droite. Il serait en fait plus adéquat de désigner }’Islam 
sunnite comme simplement « majoritaire » 


3 Les noms divins en Islam, Paris, Cerf, Patrimoines, 1988, p.9. 


4 A noter que la démarche de Râzî reflète celle de maint théologien de l’époque 
classique, et s'inspire de celle de ses devanciers. Pour ce texte précisément, 
D.Gimaret (op. cit. pp.28-30) signale combien il doit au Maqsad al-asnd de Ghazalt 
(m. 1111). 


5 Notons par exemple son intérêt réel et réfléchi pour les sciences dites occultes 
(astrologie, formes diverses de magie) qui révèlent une curiosité et une indépendance 
d’esprit assez rare. 
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Mais si nous entendons souligner l’aspect universel du propos 
de ce livre, c’est en fait dans une autre perspective. La question des 
Noms Divins, nous le disions, est a priori un thème spécifique à la 
pensée musulmane. Sous la plume de Râzî toutefois, la problématique 
s’élargit. Laissant au lecteur le plaisir de découvrir toute la richesse de 
la dialectique doctrinale soulevée, nous nous bornerons à signaler 
quelques exemples parmi d’autres qui intéressent directement la ré- 


flexion vivante dans toute aire religieuse quelle qu’elle soit : 


- La question philosophique et théologique de la portée du langage 
est un premier cas. Les humains utilisent des mots pour désigner leurs 
objets de perceptions, élaborer et échanger leurs estimations. Mais 
quel est le rapport réel entre le terme prononcé ou écrit, et l’objet 
concret ou intellectuel auquel il se rapporte ? Le problème, déjà ardu 
en lui même, se complique dès lors qu’il se rapporte aux domaines 
métaphysiques (philosophie première, théologie dogmatique, mysti- 
que). Quelle réalité atteignent les mots des discours dans ce domaine ? 
Peuvent-ils devenir des instruments de pensée, de connaissance, dans 
le cadre d’une foi à un Dieu transcendant et inaccessible ? Certes, la 
pensée musulmane courante répond promptement : les croyants peu- 
vent utiliser pour désigner Dieu et décrire ses modes de manifestations 
les mots mêmes que Dieu a transmis dans Sa Révélation. C’est ce qui 
justifie notamment l’utilisation, liturgique comme théologique, des 
quatre-vingt dix-neuf Noms Divins dont il est question dans le présent 
texte. Dieu S’est rendu accessible par Sa Parole, il est par conséquent 
loisible et même obligatoire de s’adresser à Lui en utilisant ces paroles 
sacrées. Mais le problème est finalement repoussé un peu plus loin 
sans être résolu sur le fond : ce qui vaut pour le langage coranique au 
sens strict vaut-il pour les autres termes de la langue arabe, et a fortio- 
ri pour ceux des langues autres que l’arabe ? Dieu, remarquent les 
théologiens comme les mystiques, a créé le monde par Sa Parole. On 
peut donc inférer une homologie générale entre la Parole créatrice et le 
discours coranique. Mais les deux plans sont néanmoins bien éloignés 
l’un de l’autre. C’est avec toute l’habileté du théologien rompu aux 
spéculations philosophiques et imprégné également de la ferveur des 
Soufis que Raz? va tenter de situer l'articulation entre les Noms (di- 
vins) et les noms du langage humain. Son approche en ce domaine 
intéresse tout un pan de la pensée humaine 
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- Le chapitre IX sur la prière individuelle résume lui aussi, en un 
petit volume, une question théologique qui au fond intéresse tous les 
systémes religieux monothéistes. Le Dieu créateur est aussi omnis- 
cient, omnipotent. Dans Sa sagesse, Il sait à l’avance mieux que les 
hommes où se trouve leur bien et quels sont leurs besoins réels. Il 
connaît en outre leur destin final de bienheureux ou de réprouvé. Dans 
une telle perspective religieuse, quelle fonction peut bien rester à la 
prière individuelle, et notamment à la prière de demande ? La question 
vise bien sûr ici non pas la prière rituelle quotidienne (salât), culte de 
pure adoration et d’action de grâce, mais bien l’oraison individuelle 
dite du‘â’. Or cette dernière a toujours été très populaire en Islam sun- 
nite. Fakhr al-Din al-Râ7î justifie son institution par des références 
textuelles au Coran et aux hadiths. Mais il pointe aussi un aspect vécu 
essentiel dans la vie humaine, celle du désir. L’homme ne peut rien 
obtenir de précieux qu’il n’ait fortement désiré, et il ne peut rien dési- 
rer réellement qu’il n’ait clairement formulé. La prière individuelle 
n’est donc plus présentée ici comme une action destinée à infléchir 
éventuellement le bon vouloir de Dieu, mais bien à éveiller F âme hu- 
maine à des aspirations essentielles qui, à leur tour, la rendront apte à 
devenir le réceptacle d’une Présence transcendante ; laquelle lui garan- 
tira l’immortalité, si tel était le destin tracé par la Providence. 


- Dans d’autres passages également R4zi consacre tout son talent a 
guider la pensée du lecteur depuis des considérations purement doctri- 
nales vers les zones plus délicates de la spiritualité. Ainsi les chapitres 
VI et VIL traitant de la remémoration des Noms Divins (dhikr). Par 
une subtile exégèse des données scripturaires, il indique la voie tracée 
par cette remémoration. Celle-ci n’est pas la simple répétition psitta- 
ciste de formules de piété censées porter des bénédictions de par leur 
simple prononciation. Le croyant récitant qui se réapproprie la Parole 
divine en énonçant les Noms Divins se tient devant le Tout Autre, il 
s’institue comme sujet parlant à la fois distinct de Dieu — puisque c’est 
lui qui profère les paroles en tant qu’homme — et uni à Lui, puisqu'il 
reproduit le verbe révélé. Ainsi, il se constitue en tant que personne 
autonome, mais liée à Dieu par un lien de servitude (‘ubiidiyya). Ce 
faisant, le croyant unifie aussi ses propres facultés humaines, il les 
rassemble et les harmonise. Le Verbe divin qu’il prononce n’est pas 
sans effet sur le récitant, dont la personne se transforme progressive- 
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ment à la suite de cette manducation prolongée de la Parole et qui 
d’une certaine manière s’unira - intentionnellement du moins - à Dieu. 
La lecture des notices concernant chaque Nom Divin, dans la seconde 
partie de l’ouvrage, viendra illustrer les propos présentés ainsi dans la 
partie introductive. 


Ceci dit, Râzî se borne dans le présent traité à faire œuvre de 
théologien écrivant pour un public assez vaste. Certes, nous l’avons 
signalé, lui-même manifestait d’indéniables tendances mystiques ; il 
cite souvent des grands maîtres du soufisme, ou des remarques de son 
propre chef allant en ce sens. Mais son ouvrage ne s’engage pas en 
profondeur dans les voies de la mystique. C’est l’un des mérites de 
l'introduction de M.Gloton de rappeler la portée de la spéculation et 
de la méditation sur les Noms Divins dans la littérature soufie, et chez 
Ibn ‘Arabi tout particulièrement. Dans la perspective akbarienne, la 
manifestation des Noms Divins devient la clé de voûte d’un ample 
système doctrinal et mystique se situant bien au-delà des considéra- 
tions strictement théologiques. Il était important d’en rendre compte, 
ne serait-ce qu’allusivement. 


Enfin, il nous faut rendre hommage ici au travail de M.Maurice 
Gloton, qui déborde largement celui de la simple traduction, patiente, 
persévérante, d’un texte assez technique portant sur des notions, des 
noms déjà tellement polysémiques en arabe que des traités entiers ont 
dû leur être consacré dès le Moyen Âge. L’utilité de son introduction 
mettant en perspective les thèmes traités par R4zi, comme celle de ses 
commentaires introductifs partiels, enrichissent de beaucoup l’accès à 
un texte dont les enjeux réels pourraient parfois échapper au lecteur 
français non spécialisé ; cet ouvrage constitue en ce sens un apport net 
à la constitution d’un corpus islamologique de langue française. 


Pierre Lory 


PRÉFACE 
Au nom d'Alläh, le Tout-Miséricordieux, le Trés-Miséricordieux. 


Seul Allah m'accorde la grâce propice. C'est à Lui que je m'en re- 
mets et c'est vers Lui que je reviens. 


L'Imâm incomparable, Fakhr ad-Din Abt “Abd-Allah Muhammad 
b. ‘Umar al-Khatib ar-Râzî qu'Allah sanctifie son esprit - a dit : 

« La louange est à Allah qui rend perplexes les cogitations (afkar) 
devant les principes des lumières de Sa Grandeur (Kibriyâ) et de Son 
impénétrabilité (camddiyya), Lui qui déroute les spéculations (anzhâr) 
en mal de scruter les secrets de Son Inaccessibilité (izza) et de Sa 
Singularité (farddniyya), Lui qui a fait témoigner eux-mêmes les êtres 
créés de la perfection de Sa Puissance déterminante (qudra) et de Sa 
Fonction divine (ulihiyya), Lui dont tous les éléments constituant les 
cieux et la terre, font allusion à l'enveloppement de Sa Science et à la 
Majesté de Sa Sagesse. » 


Que l'action de grâce soit sur le Prophète de la Miséricorde, Mu- 
hammad, sur sa Famille, ses Compagnons et les personnes de sa Mai- 
son. 

Allah - exalté soit-il - m'a certes fait l'honneur de m'approcher de 
son excellence, le sultan vénérable, savant et juste, Baha’ ad-Din, le 
soleil de l'Islam et des Musulmans, le plus sagace des rois, le plus 
équitable des sultans, Abû al-Mu'ayyad Sâm b. ‘Amad b. Mas‘üd al- 
Husayn. - Qu'Allah embellisse de perfections de toutes sortes les assi- 
ses de son royaume et qu'il lui accorde un bonheur sans restriction 
dans les deux Demeures. Qu'll me mette d'entre ceux qui s'empressent 
à mériter son estime et sa protection et qui se rangent sous son éten- 
dard. Qu'il me fasse parvenir aux termes des êtres en quête spirituelle 
et aux confins des buts assignés à l'âme par la considération excellente 
qu'il me témoigne. En vertu de l'ensemble de ces bienfaits magnifiques 
et de ces dispositions insignes, qu'Allah - exalté soit-Il - m'accorde 
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l'assistance gracieuse de composer au mieux ce commentaire sur Ses 
Noms (asma’) et Ses Qualités (¢ifat). Qu'll m'assiste de Sa Grâce pour 
réussir à convaincre de la vérité de l'exégèse présentée (dans ce livre) 
sur les descriptions (nu ‘iit) et les symboles (simât) (qui Lui sont pro- 
pres). | 

J'ai donc composé ce traité que j'ai intitulé : Le livre des preuves 
éclatantes sur le commentaire des noms et des qualités d'Allah (lawa- 
mi‘ al-bayyinât fi al-asma’ wa al-cifat). 

Cet ouvrage comprend trois parties ordonnées. La premiére traite 
des principes et des prolégoménes (ft al-mabâdî wa al-mugaddimäf), 
la deuxième présente les Noms excellents et constitue le but principal 
du présent livre (fi al-magâçid wa al-ghâyât), la troisième se compose 
des appendices et compléments (fî al-lawâhiq wa al-mutammimat). 


INTRODUCTION 
NOTICE BIOGRAPHIQUE SUR FAKHR AD-DIN AR-RAZI 


Muhammad Abû ‘Abd Allah Muhammad Ibn ‘Umar Ibn al-Husayn 
Ibn Hasan Ibn ‘Alt surnommé Fakhr ad-Din, la gloire de la Religion, 
naquit à Rayy, le vingt-cinq Ramadan de l'an 544 ou 543/1149 selon 
certains chroniqueurs. C'est de sa ville natale qu'il tint son nom Râzî. 
Il fut redevable d'un de ses surnoms, Ibn al-Khatib, le fils du prédica- 
teur, à la fonction qu'occupait son père, prédicateur à Rayy, Diya ad- 
Din abû al-Qasim. 

Son nom ne doit pas être confondu avec celui de Abi Bakr Mu- 
hammad Ibn Zakariyyâ plus connu en occident latin sous l'appellation 
de Razès, célèbre médecin et philosophe mort en 313/925, trois siècles 
avant Razi. 

Fakhr ad-Din ar-Râzf fut un Imam (chef préposé) magnifique, Mai- 
tre difficilement égalé en maintes disciplines et sciences islamiques. Il 
était d'une compétence éprouvée dans les sciences religieuses fonda- 
mentales (uçûl al-Din), théologien habile, logicien, commentateur, 
auteur d'un grand nombre d'ouvrages célèbres dans tout l’univers isla- 
mique. Il possédait la maîtrise dans toutes les disciplines qu'il abor- 
dait. Il avait la connaissance parfaite de l'arabe et du persan et compo- 
sa des poésies dans ces deux langues. Il enseigna le droit canon (figh), 
la théologie dogmatique (kalâm)', l'histoire, la philosophie - surtout 


l Le terme Kalam signifie parole et discours. L'origine de la désignation de la 
Théologie dogmatique ou scolastique islamique par ce mot kalâm est en relation 
étroite avec le problème majeur en Islam de la Parole divine, en Dieu-même, comme 
Qualité d'essence et dans Son expression révélée. 


La Théologie dogmatique ainsi désignée se présente comme une approche ra- 
tionnelle des données et des lieux théologiques. Elle ne traite donc pas, si ce n'est 
accidentellement, des questions mystiques, de gnose, de réalisation spirituelle que le 
Taçawwuf approfondira comme étant de son domaine propre. 
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celle d’Ibn Sind’, P Avicenne des latins, dont il commenta plusieurs 
ouvrages et auquel il emprunta certains aspects doctrinaux fondamen- 
taux. Il aborda l'alchimie sans grand succès. Il connaissait bien la mé- 
decine, l'astrologie, la physognomonie (firds), la géométrie et la miné- 
ralogie et composa sur ces disciplines plusieurs traités qui firent long- 
temps autorité. 

Cet homme de culture encyclopédique, ouvert, à toutes les connais- 
sances de l'époque était servi merveilleusement par une mémoire fi- 
dèle et précise qui faisait la grande admiration de ses contemporains. 
Son Jugement et sa démarche logique rigoureuse et méthodique 
contribuèrent à faire imposer ses vues en matières théologique et phi- 
losophique et l’aidèrent à triompher aisément de ses adversaires prin- 
cipaux : les Mu‘ tazilites® et les Karramites“. 


2 Ibn Sind (Abû ‘Alf Husayn ibn ‘Abd Allah) est né à Afshana près de Boukhara 
en 370/980 et mort en 428/1037 près de Hamadan. Caractère précoce et encyclopé- 
dique, il maîtrisait les disciplines suivantes : grammaire, géométrie, physique, méde- 
cine, jurisprudence, théologie, philosophie. Cf Henry Corbin, Histoire de la Philoso- 
phie Islamique, Paris, 1964. Cf. Ibn Sina, Livre des Directives et Remarques, traduc- 
tion avec introduction et notes par A.M. Goichon, Paris, 1951. Cf. Henry Corbin, 
Avicenne et le Récit visionnaire, Paris, 1979 (seconde édition). 


3 Les Mu’ tazilites représentent une Ecole musulmane de tendance rationaliste qui 
prit naissance dans la première moitié du IF siècle de l’Hégire à Basra et se dévelop- 
pa très rapidement à Bagdad et dans l'univers islamique de l’époque. 


L'origine du nom mu’ tazilite est controversée. Leur doctrine repose sur cinq thè- 
ses principales : 1) L’Unité divine (tawhid) transcendante et négation des Qualités 
divines distinctes de l'Essence. 2) La Justice divine (‘adl), libre arbitre et liberté. 3) 
La promesse et la menace ou le sort des croyants dans la vie future. 4) La situation 
intermédiaire (al-manzila bayna al-manzilatayn) entre la Foi et l’incrédulité. 5) 
L'ordre divin de faire le bien et d'interdire le mal (al-amr bi al-ma‘rif wa al-nahy 
‘an al-munkar). 

Pour l’exposé complet sur cette Ecole Cf. Albert N. Nader : Le Système philoso- 
phique des Mu‘tazila, Beyrouth, 1956 et Louis Gardet et M.M. Anawati : Introduc- 
tion à la Théologie musulmane, Paris, 1948. 


Pour faciliter l'exposé de Râzî sur les aspects doctrinaux des différents représen- 
tants de l’Ecole Mu’ tazilite, nous donnons ci-après le nom des principaux d'entre eux 
avec la date de leur mort, sur deux tableaux synoptiques, l'un concernant la branche 
de Basra et l'autre celle de Bagdad. 

1 - Branche de Basra (cf. fin de l’introduction) 


2 — Branche de Bagdad (cf. fin de l'introduction) 
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Son éloquence était célèbre. Sa voix chaleureuse communiquait 
l’émotion religieuse et lui-même avait le don des larmes qui passait 
dans son auditoire. Cette facilité à s'exprimer était encore relevée par 
une rare habileté à trouver des preuves sur tous les sujets qu'il traitait 
en public ou dans ses écrits, ce qui confondait et mortifiait souvent ses 
adversaires. Malgré ses dons exceptionnels qui le mettaient loin à la 
tête de ses contemporains, il restait prudent en traitant les questions 
touchant au droit canon, à la théologie et à la philosophie et savait 
pleurer sur ses fautes et ses erreurs ainsi qu'en témoignèrent certains 
de ses contemporains dont le célèbre soufi, Muhyf ad-Din Ibn ‘Arabi 
surnommé le Sheikh al-Akbar, le Maître le plus grand”, qui lui fit par- 
venir une épître dont nous présenterons le contenu plus loin. 

Sa voix était chaude, vibrante et puissante comme sa personne dont 
la stature, sans être très grande impressionnait. 

A Hérat, où il passa une grande partie de sa vie et où il s'éteignit, 
les notables de la ville, les grands docteurs en diverses sciences assis- 
taient à ses prédications. Il avait la confiance de la plupart des gens qui 


* Cette Ecole tire son nom de son fondateur Abû ‘Abd Allah Muhammad b. Kar- 
ram né à Nisabur dans la première moitié du HI/IV- siècle et mort en 255/870. On ne 
connaît sa doctrine que par des hérésiologues tels que Baghdâdf, théologien ash‘arite 
et Sam’ ani. 

Il disait que Dieu est une substance (jawhar). Sa tendance anthropomorphiste lui 
faisait interpréter trés concrétement les versets de Coran dans lesquels Dieu est décrit 
avec des membres ou des caractéristiques des êtres créés d'où, selon lui, la localisa- 
tion de Dieu et de Son Trône. Les partisans de cette école sont dénommés les Corpo- 
ratistes ou Anthropomorphistes (mujassima). V. ‘Abd al-Qahir al-Baghdadt, Kitab 
al-farg bayna al-firag, Le Caire s.d. p. 202 sq. ; et aussi Michel Allard : Le Pro- 
blème des Attributs divins, Beyrouth, 1965, pp. 321-328. 


> Muhyî ad-Din Aba ‘Abd Allah Muhammad Ibn ‘Alf Ibn Muhammad Ibn al- 
“Arabi al-Hâtimû at-Tâ’f naquit à Murcie le 27 ramadan 560/7 août 1165 et mourut à 
Damas le 28 rabi’a II 638/16 novembre 1240. Il ne doit pas être confondu avec le 
traditionaliste né à Séville Abû Bakr Muhammad Ibn ‘Abd Allah (468/1076 - 
543/1148). Son oeuvre immense traite de toutes les sciences religieuses islamiques 
depuis celles de la Loi exotérique (sharî’ä) jusqu'à celles de la Vérité essentielle 
(hagiqa) et de la Voie spirituelle ou mystique (fariga). Citons ses ouvrages les plus 
célèbres : Les Ouvertures spirituelles mecquoises (al-Futñhät al-makkiyya), Le livre 
des Chatons des Sagesses (al-Fuçuç al-hikam), traduit intégralement, annoté et 
commenté par Charles-André Gilis, éd. Albourag-Librairie de l’Orient, 1997-1998. 
Osman Yahia a recensé dans son Histoire de la Classification de l’œuvre d’Ibn ‘Ara- 
bi, plus de 800 titres dont 550 seraient encore existants. 
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reconnaissaient en Jui un homme d'une intelligence exceptionnelle et 
d'un savoir hors pair. Lorsqu'il voyageait, il avait une suite impres- 
sionnante de savants, disciples en toutes sciences qui l'accompa- 
gnaient, trois cents, dit-on ! 

Son père, prédicateur à Rayy, était docteur de la Loi religieuse se- 
lon l’école d’interprétation de l’Imâm al-Shâft‘4° et d’obédience théo- 
logique ash‘arite”. Selon l'usage fréquent à l’époque, il enseigna les 
sciences religieuses à ses deux fils, Fakhr al-Din et Rukn al-Din, l'aîné 
qui montra fort peu de dispositions pour l'étude mais beaucoup de 
jalousie pour son frére cadet. 

Razi, dans son traité intitulé fahçîl al-haqq, l'acquisition de la véri- 
té, justifie la science qu'il recut par tradition en remontant jusqu’à 
l’Imâm al-Shâfi‘. Il sera amené pourtant à rejeter certains points doc- 


6 AI-Shâfi‘t (150/767-204/820), est le fondateur d'une des quatre Ecoles de droit 
canon qui porte son nom : l'Ecole d'interprétation shafi‘ite. Il est l'auteur des traités 
al-Umm et al-Risâla. Il fut un spécialiste du droit mais aussi du Hadith et innova une 
science du droit fondé sur des principes abstraits appelée depuis uçâl al figh dont les 
règles et les lois particulières sont les branches (furit‘). 


7 L'Ash‘arisme du nom de son fondateur Abû al-Hasan ‘Ali b. Isma‘il b. Abi 
Bishr al-Ash‘arf né à Basra en 260/873 et mort en 324/936 à Bagdad. Il commença 
par suivre l'Ecole mu’ tazilite jusqu'à quarante ans. À la suite d'une transformation 
intérieure, il se sépara de cette école pour enseigner une voie moyenne entre elle et 
celle des littéralistes attachés à la lettre de la Sunna. Il écrivit de nombreux ouvrages 
dont les plus connus sont : Maqâlât al-Islâmiyyin, Kitab al-Ibâna, al-Risâla ila Ahl 
al-Tajr, al Risdla fi Istihsân al-Hawd fi “lm al-Kalâm, Kitab al-Luma”. 

Sa doctrine est un équilibre entre le rationalisme des Mu’ tazilites et le littéralisme 
des gens de la Tradition. Cet équilibre se retrouve chez lui dans la position moyenne 
qu'il professa entre la transcendance et l'immanence de Dieu et les anthropomor- 
phismes qui Le décrivent. Cette voie modérée qui donna un si grand essor à sa doc- 
trine se retrouve exposée chez lui dans les trois difficultés théologiques majeures : le 
problème des Qualités divines, celui de la Parole divine incréée ou/et créée, celui du 
libre arbitre et de la prédestination. Voir à ce sujet l'introduction et chapitre neuf. Il 
existe des ouvrages qui traitent de la doctrine ash’arite. Citons celui de Michel Al- 
lard : Le Problème des Attributs divins dans la Doctrine d *AL-Ash‘art et de ses pre- 
miers grands disciples, Beyrouth 1965. 

Rézi et l'ascendance de sa lignée théologique ash'arite directe : Diya al-Din 
Abûl-al-Qasîm, son père, disciple de Sulayman ibn Nacir al-Ancari, disciple de Iman 
al-Haramayn Abû al-Ma’ali al-Juwaynt (m. 478/1085) qui fut le disciple de Aba 
‘Ishaq Isfara‘int (m. 418/1027), Aba al-Hasan al-Bahili qui fut disciple de Aba al- 
Hasan ‘Ali Ibn Isma’il al-Ash ‘ari. 


INTRODUCTION 23 


trinaux et d’interprétation de ses deux illustres prédécesseurs : l’Imâm 
al-Shâfi‘î en Droit et Abû al-Hasan al-Ash‘ari en Théologie, pour 
adopter quelquefois le point de vue des Mu’tazilites ou des philoso- 
phes tel que Ibn Sina et présenter ses propres perspectives doctrinales 
originales. 


A la mort de son père, il eut deux Maîtres célèbres, Al-Kamél as- 
Samnanî en Droit et al-Majd ad-Din al-Jilf en Théologie et en Philo- 
sophie®. Ce dernier fut un disciple de al-Hâmid Ghazali’. Raz? suivit 
Majd al-Jfff un certain temps dans les voyages qu'il fit à Maragha où il 
fut appelé 4 précher et a enseigner. 

Selon l'usage, il entreprit de voyager après avoir achevé son cycle 
complet de formation religieuse et philosophique. 

On le retrouve à Khwarazm disputant avec les Mu'tazilites. Devant 
l'hostilité de ceux-ci, il fuit et retourne à Rayy. 

Ensuite, il partit en Transoxiane'? vers 580/1184, toujours débattant 
de questions théologiques délicates avec des représentants de différen- 
tes écoles doctrinales : Mu‘tazilites, Karramites et Matûridites!!. 


8 Signalons que Majd ad-Din al-Jîlî fut le maître non seulement de Fakhr ad-Din 
Râzî mais aussi du célèbre Shihab ad-Din Yahya Suhrawardi appelé le Sheikh al- 
Ishrâq, né en Iran en 549/1155 et mystérieusement mort dans la citadelle d'Alep en 
587/1191. Il fut le fondateur de l'Ordre des Ishrâqiyyün. V. Henry Corbin : En Islam 
iranien (tome IT) Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, Paris, 1978. De plus, 
Majd ad-Din fut disciple du célèbre Abû Hamid Ghazal? (450/1056-501/1111). Ce 


An? > 


maitre en théosophie islamique forma Râzf à la philosophie d'Avicenne. 


? Aba Hamid Ghazali, naquit au Khorassan, près de Tûs en 450/1056. C'est lors- 
qu'il était étudiant qu'il rencontra le célèbre Imam al-Haramayn, Abû al-Ma’alt al- 
Juwayni ash’arite qui devint son maître. Il enseigna à Bagdad. Après une crise mys- 
tique intérieure, il quitta cette ville et sa situation pour suivre la voie des Soufis pen- 
dant dix ans. Il voyagea à Damas, Jérusalem, en Egypte, à La Mecque. Il revint en- 
suite à Nishâpour quelques années où il enseigna et mourut à Tas en 501/1111. Son 
ouvrage le plus célèbre est l’Zhyä’ ‘Uliim al-Din, la Vivification des Sciences de la 
Religion, véritable somme théologique d’obédience ash’arite dans laquelle il situe le 
Taçawwuf à sa véritable place d'honneur. 


10 V, Fathalla Kholeif A study on Fakhr al-Din al-Râzî and his controversies in 
Transoxiana, Beyrouth, 1966. 
1 Abû Mançûr Muhammad ibn Muhammad al-Mâturfdf al-Samarqandi, mort en 


333/944 fut le chef éponyme de cette Ecole. On ne connaît toutefois que fort peu de 
choses sur ce personnage qui naquit à Samarkande. Son oeuvre maîtresse, actuelle- 
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Des contacts s’établirent, à son retour à Rayy, avec le gouverneur 
de Ghazna, Shihab ad-Din al-Ghirni qui le reçut avec beaucoup de 
considération et d'honneur au point de lui faire construire une école ou 
il put enseigner. Il dut lutter contre les Karramites, avec succés dans 
un premier temps, en faisant revenir à l'orthodoxie, le frère du gouver- 
neur, Ghiyâth ad-Din, l'arrachant ainsi à leur emprise. 

Râzî retourne au Khurâsân en 584/1188 et bénéficie du patronage 
du roi ‘Ali ad-Din Tukush. Il devint le précepteur de son fils Muham- 
mad, Quand celui-ci parvint au trône à la mort de son père, l'influence 
de Razi grandit. 

Il voyagea, dit-on, aux Indes en passant par Samarkande et finit par 
s'établir à Hérat en 600/1203 où il passa le reste de sa vie. Il acquit la 
de nombreux biens. Sa renommée devint telle qu'on l'appelait le 
Sheikh al-Islam. 

Son orthodoxie sunnite, de tendances ash’ arites et shafi’ites, tant en 
matiére de théologie que de jurisprudence, lui avait attiré des ennemis 
acharnés parmi les Mu‘tazilites, les Karramites et, quelquefois, les 
Matûridites. Certains de ses adversaires, jaloux de son succès et de son 
emprise auprés des grands et du peuple, tentérent des émeutes contre 
lui. On l'accusa même d'encourager la philosophie aristotélicienne 
dans ses écrits et dans ses paroles. Jusqu’a sa mort, il eut à combattre, 
sans relâche, les adversaires de la Tradition « orthodoxe ». 

Le testament qu'il dicta sur son lit de mort est une « véritable » pro- 
fession de foi et constitue un témoignage de total abandon à Dieu. Il y 
justifie son approche des disciplines de la Loi sacrée. 


i 


ment disponible est son Kitâb al-Tawhid présenté par Fathalla Kholeif Edition, 
Beyrouth, 1970. 


Sa doctrine considérée comme orthodoxe différe néanmoins sur des points 
importants de l'Ecole ash’arite. En droit canon il appartenait a l'Ecole de Abii Hanifa 
persan comme lui, de tendance libérale et rationnelle. 


Les différences doctrinales théologiques avec l'Ecole ash’arite résident surtout 
dans la qualification des actes de l'homme qui lui est attribuée. Maturidi affirmait 
aussi que le Fidèle peut dire : « Je suis vraiment croyant », sans préciser : «si Dieu 
veut ». Dieu ne punit point les obéissants. Les « Maturidite » sont considérés comme 
des gens de la Tradition et du Hadith : les Ash’arites le sont dans l'Occident de 
l'Islam, les Mâturîdites dans l'Orient. Le principal représentant de cette Ecole est le 
célébre Najm ad-Din Hafs an-Nasafi (m. 537/1142) dont la ‘Agida est encore ensei- 
gnée dans les grandes Mosquées avec les oeuvres de Jurjanf, Ijî et Taftazani. 
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Il s’éteignit le mardi premier de Shawl, jour de la fête de la Rup- 
ture du Jeûne, l'an 606/1209 à soixante ans à Hérât où sa tombe est 


toujours vénérée”. 


SON ŒUVRE ÉCRITE 


L'oeuvre écrite de Razi, laissée à la postérité est considérable. Cer- 
tains de ses contemporains faisaient entendre, non sans quelque ma- 
lice, qu'une partie de son immense fortune venait de là. Même si cette 
insinuation est fondée, un auteur médiocre, à cette époque, ne pouvait 
composer une telle somme sans que les lecteurs ou les auditeurs n'eus- 
sent reconnu la portée d'une telle oeuvre. 

Les ouvrages qu'il composa traitent de la plupart des disciplines 
scientifiques de son temps : théologie (kalâm), droit canon (figh), 
éthique (‘ilm al-akhläq ), philosophie (hikma ou falsafa), grammaire, 
rhétorique, commentaire du Coran (tafsir), médecine, astrologie, géo- 
métrie, physiognomonie, chirognomonie, le tout à notre connaissance 
actuelle représentant plus de cent titres dont certains sont de véritables 
sommes : son immense commentaire du Coran constitue à lui seul 
trente-deux gros volumes. 

En dehors de ce grand commentaire coranique intitulé Mafatih al- 
Ghayb, Les Clés du Mystère, qui abonde en questions théologiques, 
ses traités les plus connus sur le Kalâm sont les suivants : 

- Al-’arba ‘in fi uçûl al-din, Quarante questions sur les principes 
de la Religion ; 

- Asds al-taqdis qui traite de la transcendance et de l'immanence 
de Dieu ; 

- Al-ma'âlim fi uçûl al-din traitant de diverses questions théolo- 
giques controversées ; 

- Al-mabahith al-‘imâdiyya fi al-matälib al-mu’adiyya 


12 Pour plus de détails sur la biographie et bibliographie de Râ7î, on peut consul- 
ter : Encyclopédie de l'Islam à Fakhr al-Din al-Râzî, Fathalla Kholeif : A Study on 
Fakhr al-Din al-Razi and his controversies in Tansoxiana, Beyrouth, 1966. Ibn 
Hajar al-Asqalani et Ahmad Ibn ‘Alt : Lisdn al-Mizân, Hyderabad 1330/1912, Ibn 
al-Qiftf, Jamal al-Din Abû al-Hasan ‘Ali Ibn Yûsuf : Tarikh al-Hukamä’, Leibzig 
1320/1902, al-Çafadf Çalâh al-Din-Khalil Ibn Aybak : Al-Wâfi bi al-Wafayät, Da- 
mas, 1959. 
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- Al-mahçûl 

- Al-muhaccal, précis de méthode et de somme théologique 

- Lawâmi al-bayyinat fi sharh asmâ’ Allah al-husné wa al-¢ifat, 
traité qui fait l'objet de la présente traduction. 


PRESENTATION DU TRAITE 


Un grand nombre de connaissances encyclopédiques de Räzf s'ex- 
prime dans le traité sur les Noms et les Qualités de Dieu. Les ques- 
tions qu'il aborde, les points doctrinaux des différentes écoles qu’il 
analyse, sont ceux qui n'ont cessé d'être débattus et controversés en 
théologie et en philosophie islamiques. 


Sa méthode, quasi régulière, revient à présenter les questions doc- 
trinales des écoles les plus opposées d'une manière claire, loyale et fort 
bien analysée. Souvent, il donne son propre point de vue sur maintes 
questions controversées en s'écartant des positions officiellement ad- 
mises comme orthodoxes par la Communauté. Quelquefois, devant 
des aspects non évidents de difficultés théologiques capitales, telle que 
la création et l'éternité du monde, il ne tranche pas et se contente 
d'exposer les prises de positions des principales interprétations, 
qu'elles soient considérées comme orthodoxes ou non par la théologie 
ash’arite officielle. Nous aurons l'occasion de constater de nombreuses 
fois sa méthode ouverte et disponible d'interprétation et d'exposé. 


Les lecteurs familiarisés avec la théologie islamique ne manqueront 
pas d'être surpris par la manière assez inhabituelle de Razt de traiter et 
d'illustrer certaines questions théologiques. | 

Certes, nous retrouvons, tout au long de cet immense traité fort 
complet, la manière générale d'aborder les thèmes théologiques avec la 
méthode de raisonnement, inaugurée très tôt par les Mu‘tazilites, pre- 
miers théologiens de l’Islam et développée par al-Ash‘ar, al Mâturîdî 
et leurs disciples. Mais Râzî généralise l'analyse rationnelle dans ses 
exposés sans toutefois négliger la preuve d'autorité préalable : le Co- 
ran, la Sunna prophétique et le Consensus communautaire. Il réussit à 
donner beaucoup d'attrait à ce traité en y introduisant des considéra- 
tions subtiles sur chaque Nom divin et des sentences de Maîtres du 
Tacawwuf qui font de cet ouvrage non seulement un manuel théologi- 
que mais aussi un livre de piété et d'éthique religieuse qui prédisposent 
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l'âme à l'attitude spirituelle convenable pour qu'elle se pare des Quali- 
tés divines. 

Ces dernières considérations soulèvent une question. L’épitre que 
le Soufi Muhyf ad-Din Ibn ‘Arabi fit parvenir à Fakhr ad-Din Râzî, par 
l'intermédiaire d'un ami commun non identifié, a-t-elle eu une in- 
fluence sur le comportement intérieur de Râzî et la composition du 
présent traité © ? 

Dans cette courte épitre, Ibn ‘Arabi s'adresse à Râzî en ces termes : 
« ... Je viens de prendre connaissance d'un de tes ouvrages et de voir 
Vassistance qu’ Allah t'a accordée dans l'exercice de ta faculté imagina- 
tive (al-quwwatu-l-mutakhkhäyyilah) et de ton excellente cogitation 
(al-fikr)... Or, j'ai été informé par l'un de tes frères en qui j'ai confiance 
et qui a les meilleures intentions à ton égard qu'il t'a vu un jour pleurer 
et, qu'en t'en demandant la raison, ainsi que les autres personnes pré- 
sentes, tu leur as répondu : « Il s'agit d’un point de doctrine que je pro- 
fessais depuis trente ans et qui, en ce moment, m'est apparu différent 
de ce que je pensais. » Et tu pleuras encore et ajoutas : « Or, il se peut 
que l'éclaircie que j'ai eue maintenant ne vaille pas mieux que ce que 
j'avais pensé jusqu'ici. » Mais alors qu'as-tu donc, mon frère, à rester 
dans cette impasse et à ne pas entrer dans la voie des exercices et des 
efforts spirituels. » 

L’épitre serait à lire entièrement et à méditer. Il semble, d’après 
l'introduction que Michel Vâlsan a consacrée à cette lettre avant de la 
traduire « Que l'effet de cette correspondance a été assez positif et que 
Razi s'est intéressé effectivement aux questions initiatiques vers la fin 
de sa vie. Mais dans l'état présent de nos renseignements, nous ne pos- 
sédons aucun document émanant de Râzî lui-même, ni d'autres auteurs 
qui éclaire un peu les rapports de ce savant avec le Cheikh al-Akbar.. » 

Cette épître daterait, d’après les déductions fondées de Michel Vâl- 
san, de l'année 599 ou 600, époque des premiers voyages que Muhyi 
ad-Din Ibn ‘Arabi fit au Proche- Orient. Or le traité sur les Noms di- 
vins fut achevé par Râzî en 595 selon la précision qu'il en fit lui-même 
à la fin de l'ouvrage. Il est donc possible que la mention d’Ibn ‘Arabi 
d'un traité de Razi qui lui a plu concerne celui-là. Dans l'état actuel des 


3 Pour le contenu de cette épître, sa traduction et son commentaire v. Michel 
Vâlsan : Epitre adressée à l’Imâm Fakhru ad-Din ar-Râzî par le Cheikh al-Akbar 
Muhyi ad-Din Ibn ‘Arabi in Etudes Traditionnelles n° 366 et 367, Paris, 1961. 
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connaissances biographiques et bibliographiques sur Razi, nous ne 
pouvons faire que cette hypothèse et remarquer une fois encore le style 
et la teneur du Traité sur les Noms divins très différents de la manière 
habituelle de l'auteur. 


Au VF siècle de l’Hégire, les positions théologiques sont fixées et 
les différentes tendances, représentées par des Ecoles précises, se sont 
exprimées. Râzî arrive au milieu du VI’ siècle de l’Hégire dans 
l'Orient de l'Islam, l’Iran, et l’Afghanistan actuels, alors que les plus 
grands théologiens, philosophes, médecins, savants en toutes les disci- 
plines connues de l'époque, ont affirmé des positions fondamentales 
exprimant les différents courants qu'on rencontre dans toutes les Reli- 
gions. 

L'Islam, plus qu'aucune autre Tradition, postule un monothéisme 
rigoureux, affirme l'existence d'un Dieu unique transcendant et dont la 
meilleure formulation reste, avec la shahâda : nul dieu adoré sinon 
Dieu, la sourate dite de la Pureté transcendante, al-Ikhlag que Razi 
commentera d'une manière pénétrante plusieurs fois dans le présent 
traité. Voici une traduction de cette sourate : « Dis ! Lui Allah (est) 
un. Allah, le Soutien universel impénétrable. Il n'engendre pas et 
n'est pas engendré. Il n'a pas d'équivalent » (Coran CXID. 

Devant une telle expression de l'Unité transcendante divine déta- 
chée de toutes relations même universelles, excluant toute autre réalité 
que celle d’ Allah, le Riche absolu qui se passe de tous les êtres, selon 
l'expression coranique, les premiers théologiens affirment l’ Essence 
divine (dhat) et nient qu'Elle ait des Qualités (cifat) distinctes d'Elle. 
Cette tendance foncière du Kalam primitif détermina un mode fonda- 
mental de la pensée religieuse des premiers siècles islamiques : médi- 
tation sur un Dieu détaché du Monde, qui exige aussi un profond dé- 
tachement des réalités contingentes. La première forme élaborée de 
cette attitude sera représentée par l'Ecole Mu‘tazilite dont les thèmes 
principaux de réflexion seront repris par les écoles postérieures. 

A l'opposé de cette école affirmant la transcendance de Dieu et la 
négation des Qualités distinctes de |’Essence, les Jahmistes'* et les 


14 Les disciples de Jahm, Ibn Safwan furent appelés les Jahmistes. Jahm b. Saf- 
wan fut mis à mort en 128/754 comme hérétique pour sa doctrine anthropomorphi- 
que extrême. Il niait l'éternité du Ciel et de l'Enfer, le libre arbitre pour affirmer la 
contrainte divine. L'homme selon lui, n'a ni puissance, ni acquisition. 
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Karramites mettront l'accent sur l'immanence divine avec tous les abus 
que cette perspective doctrinale poussée à l’excès a pu engendrer dès 
son élaboration et par la suite au cours des quelques premiers siècles 
de lPHégire. Le fondement de leur conception anthropomorphique de 
Dieu repose, à l'évidence, sur de nombreux versets coraniques et sur 
des hadîths mentionnant des qualités ou des comportements propres à 
l'homme, décrivant Dieu avec des attributs des êtres créés tels que les 
mains, les pieds, le rire, la tristesse, l'assise de Dieu sur le Trône et 
d'autres encore. 

Il fallut la venue de Abû al-Hasan al-Ash‘ari, au IO? siècle de l'Hé- 
gire, pour adopter une voie moyenne qui essaya de concilier, avec plus 
ou moins de succès, ces deux positions extrêmes et qui tint compte des 
deux aspects transcendant et immanent de Dieu, Dieu en Lui-même 
dans Son Essence et Ses Attributs, Dieu en rapport avec Sa manifesta- 
tion ou Son Existence. 

Cependant, ces différentes écoles, qu'elles mettent l'accent sur la 
transcendance ou l'immanence de Dieu unique et singulier ou qu'elles 
envisagent les relations de l'homme ou de la manifestation tout entière 
avec Dieu, ne réussiront que rarement à faire naître l'aspiration pro- 
fonde et totale vers le Dieu qu'elles décrivent d'une manière trop ra- 
tionnelle. Le Taçawwuf viendra apporter le correctif nécessaire, spé- 
cialement avec deux illustres de ses représentants contemporains de 
Râzî, et très différents de style. Il s'agit de Muhyf ad-Din Ibn ‘Arab? 
dont nous avons déjà mentionné l’épfître qu'il adressa à Râzf et de Jalal 
ad-Din Rami”. 

Dans le cadre de son traité sur les Noms et les Qualités de Dieu, 
Razi est amené à citer les personnages les plus représentatifs de ces 
différentes écoles théologiques et à présenter, d'une manière plus ou 
moins élaborée, des aspects de leur doctrine. Qu'il approuve ou non 
certaines de leurs positions doctrinales, il soumettra au lecteur un ex- 
posé précis et fidèle de celles-ci sans y mêler de passions polémiques. 
Il aura toujours la seule préoccupation de la vérité. 

Très tôt, pour des besoins largement apologétiques et pour soutenir 
les thèmes de leur Religion en face du Judaïsme et surtout du Chris- 


15 Jalal ad-Din Rimi, fondateur de l'ordre des Mevlevis ou Derviches tourneurs, 
naquit à Balkh en 603/1207 et mourut à Konia en 672/1273. 
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tianisme, les Théologiens de l’Islam durent utiliser les mêmes ressour- 
ces de l'argument logique et du raisonnement élaboré que leurs adver- 
saires ou présumés tels. 

Devant cette nécessité de prouver le bien-fondé de l’Islam, révélé, 
voire même sa supériorité sur les autres formes religieuses, les formu- 
lations premières des Traditionalistes en matiére de hadiths, les 
codifications des Juristes et les commentaires du Coran faits 
exclusivement d’après les dires du Prophète Muhammad, ne suffirent 
plus. Trop de thèmes, capitaux ou accessoires, du Coran que la 
Tradition prophétique, appelée Sunna, n'avait jamais abordés ou 
n'avait fait qu'esquisser, trop de points doctrinaux et juridiques 
apparurent à la conscience nouvelle de la Communauté et de ses 
représentants qualifiés. Ces thèmes peuvent, pour l'essentiel, se 
ramener à ceux que les premiers théologiens codifieront dans leurs 
sommes théologiques, c’est-à-dire, à cinq aspects fondamentaux qui 
seront repris et complétés ultérieurement par les Maîtres et que nous 
récapitulons ci-dessous : 

1 - Monothéisme ou reconnaissance de l'Unité divine (tawhid) qui 
comprend : 

_L’Existence ou l’Être de Dieu (wujitd), 

- les Noms (asmd’), les Qualités (cifat) et les Actes (af‘al) de 
Dieu ; leur réalité par rapport a l’Essence divine (dhat) et à l'Uni- 
vers manifesté, 

- le nombre de Noms et de Qualités, 

- Jes diverses catégories de Noms et de Qualités, l 

- le Non-manifesté (‘adam ou ghayb), l'existence (wujûd), le 
Manifesté, les corps, le mouvement, la cause, le mode, etc., 

- Ja nécessité (wujäb), la contingence (hudiith), la possibilité 
(imkân). 

2 — La Justice divine (‘adl) et l'eschatologie qui comprend : 

- Je bien et le mal ou éthique, 

- la prédestination ou libre-arbitre, 

_ Ja liberté et la volonté, la constitution de l'homme et son atti- 
tude devant Dieu, la Loi révélée, la création, 

- le Paradis et l’ Enfer. 

3 - Les Noms et les Statuts (al-asma’ wa al-ahkâm) qui compren- 
nent : 

- la foi et l'incroyance, 


NON 
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- la nature du bien 
- les principes de la Tradition. 

4 - Le problème de I’ Autorité et du Gouvernement : 
- Califat, Prophétologie, Imâmat. 

5 - L'Ordre du bien et l'interdiction du mal. Comportements des re- 
présentants de la Communauté et de chaque musulman vis-a-vis de 
celle-ci. 

Il ressort de ces cing thémes majeurs que les théologiens attachent 
une importance considérable aux questions relevant de l'Essence, des 
Noms et des Qualités de Dieu puisqu'elles touchent à tous les problè- 
mes fondamentaux soulevés par la Révélation coranique. 

Prenons quelques exemples de Noms divins parmi ceux que Râzî 
commente : 

Les deux Noms al-Rahmäân, al-Rahim, le Tout-Miséricordieux, le 
Très-Miséricordieux et leur qualité commune : la Miséricorde, obli- 
gent à considérer le problème de l’ Amour divin pour Ses créatures et 
réciproquement. 

Le Nom al-Malik, le Souverain-Maître, soulève la question délicate 
de l'assujettissement de la créature à Dieu. 

Le Nom al-‘Adl, le Juste a trait au problème de la prédestination et 
du libre-arbitre, etc. 

C'est pourquoi ce traité de Râzî représente à lui seul une petite 
somme théologique dont la matière ne sera classée qu'en fonction de 
l'ordre d'énumération des Noms divins selon la séquence de leur litanie 
traditionnelle fort déroutante pour la logique. C'est dire qu'il ne faut 
pas s'attendre à un enchaînement rigoureux des thèmes théologiques. 
Cette constatation fera apercevoir un autre attrait de ce traité, celui de 
laisser au lecteur l'étude et la consultation de ce livre de base dans un 
ordre qui n'est pas nécessairement celui de sa pagination mais qui peut 
relever du goût du moment spirituel. 

Le traité sur les Noms divins que nous soumet R4z? est certaine- 
ment le plus élaboré de ceux qui furent écrits avant lui. 

Tous les théologiens musulmans, nous l'avons vu, quelle que soit 
leur école d'appartenance, attachent une grande importance à l'étude 
des Noms et des Qualités de Dieu bien qu'elle ne représente qu'un des 
thèmes majeurs des données théologiques. Certains prédécesseurs il- 
lustres composèrent, avant Razi, des traités sur les Noms divins dont 
certains, introuvables, ne sont connus que par des citations d'auteur. 
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Citons parmi les traités célèbres celui de Bayhaqi (ob. 458 h)’ et celui 
de Ghazali (ob. 501/1111). 


Pourtant, l'ouvrage de Râzf est plus intéressant pour plusieurs rai- 
sons. 


D'abord, il donne une étude doctrinale la plus complète possible sur 
F Essence, le Nom et la Qualité. 

Ensuite, il aborde, dans la première partie, et d'une manière inhabi- 
tuelle chez un théologien, les questions touchant au dhikr (invocation 
ou réminiscence), au fikr (méditation religieuse), au Nom suprême 
(Ism a‘zham), à la du‘â’ ou invocation spontanée. Dans la deuxième 
partie du traité, les considérations fines qu'il développe sur le pronom 
Huwa (Lui), sur le nom Allâh et sur la Shahâda (la formule de la re- 
connaissance de l'Unité divine : nul dieu adoré sinon Dieu), apportent 
beaucoup de réflexions nouvelles. 

Enfin, dans la troisième partie de l'ouvrage, Razi analyse chaque 
Nom divin selon un plan quasi régulier qui facilite l'accès à cette diffi- 
cile matière et sa compréhension. Le plan qu'il utilise est le suivant : 

1 - Citation du ou des versets coraniques dans lesquels le Nom 
commenté est situé 

2 - Chaque fois qu'il est nécessaire, il recherche la signification pré- 
cise que le Nom divin prend dans la langue en fonction de 
l’étymologie et de l'usage. 

3 - Analyse théologique du Nom en vertu de ces deux premières 
sources d'autorité : le Coran et la langue arabe. Les Maîtres musul- 
mans savent et sentent qu'il n'est pas possible de dissocier ces deux 
sources d'autorité puisque la Révélation divine s'effectue dans cette 
langue sacrée, elle-même déjà révélée au Prophète Ismaël selon ce 
qu'assurent certaines traditions”. Le lien entre Parole divine révélée et 


16 Abd Bakr Ahmad al-Husayn al-Bayhaqi naquit dans le Khurâsân en 384/994 et 
mourut en 458/1006. Il est surtout connu pour son Traité sur les Noms et les Quali- 
tés : Kitab al-Asmâ' wa al-Cifat, édition du Caire 1358/1939. 

17 On rapporte de ‘Abd ar-Rahmân Ibn Hasana que le Prophète a dit : « [smdil (le 
Prophète) a reçu la révélation de cette langue arabe par inspiration intime » (in 
Suyûtf). 

‘Alt le Calife, tenait ce hadith du Prophète : « Le premier être dont la langue ait 


prononcé l'arabe explicite est Ismail alors qu'il était un enfant de 14 ans » (in Suyû- 
t?). 
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‘arabe: sacréest trop évident pour:qu'un'savañt en sciences-religieuses 
ne fasse appel à une analyse de cette deu sacrée : ds pose Ja 
connaissance dela Parole révélée. : Si A 
4 Comportement du serviteur par ppor ace: Nomi: sjus 
5 - Paroles des Docteurs et Maîtres soufis: sé: rapportant au. Nom 
étudié. gig, ER eet et : ; ; ; 


: C'est à l’occasion.de l'analyse sur les Noms. et les Qualités.que les 
Théologiens. islamiques. développèrent: Jeur: doctrine: sur. Dieu; sur 
Essence. divine, Ses Attributs :et Ses. relations ontologiques: avec 
l'Univers dans son principe et dans son existence. Trois, Ecoles,. fort 
différentes de tendances, prendront:naissance : Me pret 

Celle. des, Mu‘tazilites qui, affirment F Eg divine pour nier 
qu'Elle ait des Qualités distinctes d'Elle.: ; : 
zol -Gelle,des Jahmites et des. Karramites, qui: ent li ‘immanence set 
J'anthropomorphisme : au sujet de Dieu: selon da, réalité concrète . des 
¿symboles traditionnels. : pi ; tee 
ni -+Celle des. Ash‘arites et; des. Maturidites, ee une. voie 
moyenne, qui affirment à la fois T Essence et les Qualités comme. étant 
réelles, la transcendance et l'immanence. Des nuances sensibles d'éco- 
Jes. existeront au sujet des descriptions. anthropomorphiques. de Dieu. 
.Râzî.en traitera. longuement dans un des ouvrages que nous avons. ia 
cités : Asds al-tagdis, consacré uniquement à cette perspective... 

Devant ces trois Écoles théologiques principales, une constatation 
-S'impose : aucune. ne donne une. évidence totale et. satisfaisante ‘sur ce 
-sujet, aucune n'entraîne une certitude intellectuelle sur: tous. les, aspects 
.doctrinaux contradictoires. ou. complémentaires. impliqués. sil faudra 
attendre. le: contemporain. de R4zi,. Muhy? ad-Dîn Ibn ‘Arabi; le Maitre 
epee exebencss comme, il-sera : e-appelé chez iles représentants. du Ta- 


“problème. na) sur. E Paio Jes Qualités, sur F o ou 
.2Etre-et sur la Manifestation divine..Le chapitre. énorme. que. Muhyi 

ad-Din Ibn. ‘Arab? consacre à l'étude:des, Noms divins, dans son ou- 
-vrage les Ouvertures spirituelles mecquoises,. serait à, traduire malgré 
sa longueur, compte tenu de la richesse doctrinale et de l'application 
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que tout serviteur de Dieu et de Ses Noms excellents peut en faire 
dans sa vie spirituelle. 

Essayons de pénétrer dans ce domaine difficile où intuition et dé- 
voilement initiatique pourront donner une approche immédiate et adé- 
quate de la Réalité divine. 


Tous les êtres ont l'intuition de l’Essence divine dont on ne peut 
rien dire si ce n'est en mode de négation absolue. Elle n'est pas ce que 
les créatures sentent, imaginent et comprennent. Elle échappe donc à 
toute investigation. Pour cette raison, le Prophète a dit : « Ne méditez 
ni sur l Essence divine, ni sur le Décret prédéterminé. » 

Si les êtres ne peuvent nier sincèrement l'Essence inconditionnée 
c'est que, rien ne pouvant sortir d'Elle, ni entrer en Elle puisqu'Elle est 
infinie et éternelle, ils ne sont rien d'autre qu'Elle et que, sans Elle, ils 
ne seraient ni dans le Principe, ni dans la Manifestation universelle. 

Ceux qui affirment uniquement la transcendance de Dieu restent 
dans cette évidence exclusive et immédiate qui les a entraînés à nier 
toute réalité déterminée en dehors de cette Essence. 

Ici, réside pour eux une première contradiction. Lorsque les 
Mutazilites acceptent les Qualités divines, ils soutiennent qu'elles 
sont identiques à l’Essence et non distinctes d’Elle et éternelles 
comme Elle. Or, cette conception introduit déjà des distinctions in- 
compatibles avec l'absolue indétermination de l Essence car, selon le 
hadith : « Allah était seul et rien avec Lui. » Pour résoudre ce pro- 
bléme, apparemment insoluble au niveau théologique, il faudra la 
perspective doctrinale des Théophanies (tajalliyyat) ou des Présences 
hiérarchiques fonctionnelles (hadarat) élaborée par Muhyi ad-Din Ibn 
‘Arabi. 

Ces théologiens mu’tazilites ne pourront pas sortir de leur appré- 
hension négative de l’Essence divine. Pour comprendre « quelque 
chose » du degré fonctionnel des Noms excellents et des Qualités di- 
vines, il faut envisager en Dieu-même une première autodétermination 
(ta ‘ayyun) qu'on ne peut faire que par rapport à nous, non à Lui qui se 
passe de tout en Son Essence Une et qui n'admet aucune participation 
dans Sa simplicité, ni aucune distinction dans Son absoluité Cette 
première autodétermination qui sous-entend des distinctions ontologi- 
ques restera un profond mystère que seule la réalisation spirituelle 
intégrale peut faire assentir par voie de détachement de toute détermi- 
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nation et non par approche analytique nécessairement Gnd, 
C'est pourquoi le non-Etre propre à l’Essence est Son propre Mystère 
qui la concerne absolument, sans aucune participation possible. 

Pour « passer » de cette Essence qui défie toute description même 
négative, qui refuse toute qualification même réelle, à sa première 
autodétermination qui permet d'envisager des rapports ontologiques, 
nous n'avons que des arguments d'autorité, par exemple, ce célèbre 
hadith qudsf dont on ne connaît pas de transmission régulière et qui 
donnera naissance, très tôt dans le Taçawwuf, à une élaboration doc- 
trinale très riche : « J'étais un Trésor caché et Je n'étais pas connu. Or 
J'ai aimé être connu. Je créai donc les créatures et Je les fis connaître 
par Moi. Alors elles Me connurent. » 

Si, chez les Théologiens, |’ Amour d'Allâh pour Ses créatures ou de 
Ses créatures pour Lui, n'est pas nié, il ne sera jamais présenté comme 
nécessaire à la création, ni considéré comme principe salvateur. C'est 
la reconnaissance de l’unité divine qui sauve l'être créé mais il doit 
s'agir alors d'une reconnaissance effective qui concerne tout l'être et 
non seulement du simple témoignage qu'il y a nul dieu adoré sinon 
Dieu. 


Au degré ultime de l’Essence, Dieu est envisagé comme Soi (huwa) 
et comme l’Ipséité (huwiyya). Le Trésor caché relève de l'Unité divine 
(ahadiyya) indivise et sous-entend une première Richesse dont on ne 
précise rien sinon qu'elle est. 

Le « passage » ontologique et fonctionnel du Soi au Moi (and ou 
andniyya) demeure le Mystère profond, mystère qui est le propre de 
tout « passage à la limite », mystère qui est inscrit dans le tréfonds de 
chaque être ou essence (‘ayn) et qui l'incite, lors de sa réintégration en 
Dieu, à dépasser sa limitation existentielle sans autre motivation que 
l'attrait irrésistible vers l’Essence inconditionnée puisqu'il n'est que 
cela ultimement. 

Pourtant le passage à une limite fonctionnelle et ontologique, appa- 
remment inférieure en rang, qui provoque l'apparition d'une première 
distinction et de la multiplicité subséquente, est bien ressenti par les 
Théologiens comme une difficulté conceptuelle qui détermine chez 
eux deux positions doctrinales différentes déjà précisées dans la Philo- 
sophie grecque par ses deux représentants éminents mais antinomi- 
ques : Platon et Aristote. 
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Cette: difficulté ‘s'exprime. ainsi en’ termes théologiques : le monde 
est: il.éternel ou a-t-il. commencé à:être: Qe Créateur (al-Khälig} est-il 
éternel owest-ik apparu avec Je:temps pour: déterminer la création ? 
Problème: insoluble: en: théologie: et: qui laissera Râzî perplexe ainsi 
qu'ill'exprimera dans un beau: passäge:du Traité. Seule la métaphysi« 
que: du ‘Tacawwufavec. la perspective des. Théophanies, concernant 
aussi bien.’ Existence:uniyerselle que: celle des êtres, résoudra ce Hier 
blème contradictoire au niveau. théologique: » iban 

- Alâh; dans ‘son: Essence inconditionnée: (dhâf), n'est ni connu; ni 
connaissables a n' esi ni doam ni done, n'ani HER De 
finer ; 

Allâh, adlais Sa Fonction annie (aiken: OU ‘ile cob qui 
concerne Sa description (wagf) et Sa manifestation (zhuhir), n'est plus 
seulement P pe il est: anssi: le: Dieu; n ‘OD, La eo. et: ou est 


ss os che à ‘envisager: un: BOEEN a 
dans la Fonction divine par rapport à l’ Essence inconditionnée et aux 
essences. déterminées, même. si cette Fonction, ne cesse; d'être à, tout 
ee pour les.étres qui sont concernés par.elle...;: sit E 

- Cette. première autodétermination divine fait. ERNEA au; Moi divin 
qui comporte donc des distinctions principielles. : celles de. J'Essence 
qualifiée par tous les Noms, excellents. impliqués, dans .son. Unicité 
(wâhidiyya) dont ils sont. inséparables. et qui font connaître. le. contenu, 
de. la richesse du, Trésor divin. qui, se - passe: de tout, au,- ni au, de 
y, Essence. mais non plus,au degré | de l'Unicité.… 

, Dans ]'Unité divine: (ahadiyya).tous. les Nom 


ins. ; sont en. 1 équilis 


4 indifférencié et dans. ]a-contraction. métaphysique: du. Point ; essen- 
tiel. C'est seulement au degré de l'Unicité que les Noms. et les. Qualités 
seront distingués-sans pourtant qu, ‘il y ait.en elle de multiplicité réelle. 
Pourtant. Jes Théologiens scholastiques n 'acceptent pas. l'idée de. la 
Crearon, -par-effusion divine parce: qu ‘ils redoutent; de.tomber ‘dans le 


a 


panthéisme..le:mon ation. ex. nihilo. et hors 
de: toute; succession. sera’ a affirmée pare eux: et. les. dégagera de ces: [rol 
positions doetrinales, hétérodoxes, Ibn-‘Arabi, sera souvent. accusé par 
les Savants littéralistes de ces hérésies. Are P Mt à un 
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-iCependant, Théologiens et:Soufis orthodoxes ‘ne. sont:pas panthéis: 
tes: puisqu'ils:affirment ‘une-discontinuité irréductible ‘et-substantielle 
entre: Die et le Mone aleh se: ns des ee ga Sk! ne 


iles ine sont pas: antibes monistés ‘car ies reconnaissent fies ding 
aspects de la Réalité;:’ existence Une du Dieu: unique et le monde-qui: 
est le «lieu.» universel de’ Sa‘ manifestation:;Seul Allah a'l Etre réet 
(hagg); les'êtres adventices: ne sont que:privation d’être véritable bien’ 
que: leur: existence ne soit:pas:une pure illusion. Hs ont:le statut d'êtres 
possibles: qui:deviènnent nécessaires: ‘par. Ja Nécessité. divine (wujiidy 
dans:le-mondé'de:la contingence: L Être: (wujiid) étant Un, les êtres 
dans -l'Existence de Dicu'ne sont que Son:Epiphanie:dans Ses supports 
d'apparition (mazhâ'ir): L'autre que:Dieu n'est-pas réellement: puisqu'il: 
ya nul dieu adoré'sinon:Dieu d'après l'énoncé révélé de l'Unité divine.’ 
Les êtres qui expriment les Noms divins ne multiplient.pas l'Unitude: 
de-l'Être divin: Ih ne s'agira pour:le:fidèle qui:se soumet à Dieu;que'de 
reconnaître cette: Unité de: l’Être-divin:{rawhid) en. toutes: choses qui 
n'ont:pas plus de réalité, selontun symbolisme répandu; ‘que cele dés: 
vagüés: de: l'océan: qui reste’ inaffecté par elles’ et que le souffle dé: 
l'Esprit saintine:cesse dé produire- Par'cerattachement-théophanique; 
la‘créature est réelle et n'est'pas autre que: Dieu ; sous l'aspect contin” 
gentet apparemment autonome; elleest néant puisqu'ilin'y'a pas d'au 
tré:€tré. vrai: que celui de Dieu:Le travail ‘spirituel ducvrai fidèle:qui:se 
soumet à la Volonté divine consistera a:réaliser la vérité contenue dans: 
ce: ‘hadith : KE ele Gait eae one rete tien wetait! ee) 
Luiuacistiic du : i RUY NSA O i 
Engi Jes ‘Théologiens; a même que: ies S ne sont ws S d 
tesipùisqu'ilş ne: reconnaissent ‘pas deux réalités: distinctes" celle:du: 
Vrait celle des créatures mais un:seul Être reconnu sous les deux: 
faces qu'il assume,’ Pa èt: Vraie en Dieu! ONE let: ‘intéetle! 
dans la:manifestation? : eissi co IE as Hs 

: En: Théologie; il -existe un hihi iérédnètitiler dont Ja transcen= 
dante:de Dieu; entre Lui-et:la:créature. It est vrai que sous l'aspect de 
l’Essence divine qui se passe des:êtres:de: l'Univers et: qui n'a pas:ä:en 
connaî e, il y a une incomparabilité absolue entre Dieu et la Manifes- 
tation. Mais, entre. Dieu dans Sa fonction divine et les êtres qui. L'ado- 
rent, entre le Seigneur de l'être créé et Son serviteur, il existe, à ce 
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degré ontologique, une réelle corrélation, l'un ne pouvant être sans 
l'autre, le vassal exige le Suzerain, le Dieu adoré demande un adora- 
teur sur qui porte la Fonction divine. Toute la doctrine de l'immanence 
divine (tashbih) dans le Taçawwuf est fondée sur cette corrélation du 
Seigneur avec le serviteur, le Seigneur étant le propre Nom divin qui 
concerne le serviteur qui l'exprime alors adéquatement. Or, l’Essence 
divine exclut de tels rapports Seigneur/serviteur, ignore la manifesta- 
tion, annihile toute connaissance. C'est donc au niveau du Moi divin et 
de tous les Noms qu'Il implique que le hadith, si souvent cité, trouve à 
s'appliquer : « Qui connaît son âme, connaît son Seigneur », ou en- 
core : qui se connaît comme serviteur parfait (‘abd Allah), reconnaît 
son Seigneur et celui qui reconnaît cette corrélation totale a trouvé son 
paradis et est véritablement un être qui se soumet ou muslim à la Vo- 
lonté de son propre Seigneur. L'être intégral est ainsi Seigneur- 
serviteur et réciproquement. 

Cet aspect doctrinal capital permet de mieux comprendre pourquoi 
le nom Seigneur (Rabb) est exclu de la séquence traditionnelle des 
noms excellents. C'est que le Seigneur est toujours envisagé en terme 
d'annexion ou de corrélation. Le Seigneur de tous les êtres possibles 
synthétise l'ensemble des Seigneurs de tous les serviteurs ; Il est la 
somme intégrant tous les Noms concernant les réalités ontologiques 
et divines des serviteurs, chacun de ceux-ci en exprimant et en réali- 
sant un aspect. Tel sera le thème du chapitre immense qu’Ibn “Arabi 
consacre aux Noms divins et qu'il envisage en rapport avec le servi- 
teur de chacun de ceux-là. Par exemple, chaque être est serviteur du 
Tout-Miséricordieux (‘abd al-Rahmân), serviteur du Tout-Puissant 
(‘abd al-Qadir), etc. mais jamais il ne sera serviteur du Seigneur 
(‘abd al-Rabb). Il peut seulement être le serviteur de son propre Sei- 
gneur. C'est ainsi qu'on dira dans l'invocation: ô Tout- 
Miséricordieux (yâ Rahmân) sans l'article universel al. On ne pourra 
dire, si ce n'est abusivement : 6 Seigneur, mais : 6 notre Seigneur (ya 
rabbanä), cela revient à dire : 6 Allah ! puisque le Nom Allah, dans 
sa Fonction, rassemble tous les autres Noms synthétiquement et indi- 
visiblement, ceux-là se substituant ainsi à Lui. 


Une conséquence indirecte de cette corrélation est l'atomisme 
ash’arite ou la doctrine de la création récurrente et toujours originelle 


INTRODUCTION 39 


(khalq jadid ou tajdid) dans l’Ecole du Sheikh Muhyi ad-Din Ibn 
“Arabi. 

Dans cette optique doctrinale, le serviteur ne cessera de réaliser, dans 
le lieu théophanique qui lui est propre, les possibilités impliquées dans 
son Seigneur et cela à chaque instant dans et par l'Expir-Inspir ou Respir 
du Tout-Miséricordieux (nafas al-Rahmân). Si Allah n'était ontologi- 
quement Celui-qui-ne-cesse-d'être-toujours Créateur (khallâq), I être 
créé s'anéantirait instantanément sans possibilité de se renouveler dans 
des formes semblables. Il ne subsiste donc que par la subsistance 
d’ Allah. l 

Allâh, ne cessant d'être Créateur et Pourvoyeur, produit la Création 
dans un instant ontologique toujours présent. Les êtres répercutent, 
comme un écho, cet instant métaphysique, dans les lieux théophani- 
ques de l’Existence universelle. La Parole divine qui, par 1’ Impératif 
existentiateur de Dieu, émet tous les possibles dans le monde de la 
contingence, se propage dans ces supports théophaniques en réfractant 
cette Parole ordonnatrice primordiale et principielle en autant de paro- 
les distinctes et aussi innombrables que les lieux mêmes où se produit 
la Manifestation universelle. Si l'Ordre divin de propager les choses 
devait cesser un seul instant, les êtres créés s'anéantiraient instantané- 
ment. En fait, ce sont les supports de manifestation qui freinent, limi- 
tent ou conditionnent l'Acte divin créateur. Toute chose étant périssa- 
ble sauf Sa (ou sa) Face, (Coran XXVII, 88) il en résulte que chaque 
être manifesté finit par s'anéantir pour ne cesser définitivement d'être 
qu'au moment imparti par Dieu. Cependant, l’ Acte créateur étant ins- 
tantané, continu et permanent comme le Créateur Lui-même, la créa- 
tion entière qui est Son effet, ne peut pas plus cesser d'exister que cet 
Acte divin existentiateur. 

Dans l’Atomisme ash‘arite, seuls les accidents (a‘räd) se renouvel- 
lent à chaque instant, les substances ou quiddités gardant une certaine 
stabilité. Ibn ‘Arabi corrigera cette interprétation rationnelle de la ré- 
alité contingente en étendant aux quiddités, faites d'un ensemble d'ac- 
cidents, cette notion de création récurrente. Accidents et substances ne 
sont que des modifications apparentes de l’Existence unique d'Allâh. 
Iis n'ont ni plus ni moins de réalité que les vagues de l'océan mues par 
le Souffle divin ou que Jes lettres tracées par le Calame supréme d'une 
encre unique. Seules la mer ou l'encre subsistent réellement et dura- 


40 TRAITÉ SUR: LES NOMS. DIVINS 


blement. Cet-Océan ou cette: Encre. unique-ou. encore: cette: Existence 
indifférenciée, mais modifiée illusoirement sans pourtant être affectée 
par les: existantsnt n'est pass ‘autre: ar ‘AWG: ‘envisage: par meeps a Ses 
manifestations. : tz ; 7 os us of 

Les. Spirituels. man tiréront, ‘tout: cpaniiedloment ae cette ane 
trine; Ja: conséquence de l'impermanence: de toute chose: hormis Dieu. 
Hs: mettront.J’accent.sur le détachement méthodique progressif et total 
des choses contingentes: pour que l'être eréé puisse s'éteindre, vérifiant 
par dévoilement direct que l’Acte divin créateur-est le seul agent.effec- 
tif. L'Atomisme ash‘arite, sous son aspect théologique rationnel, reste 
une position doctrinale incomplète: qui ne peut’transformer seule l'âme 
du.croyant: Il ui. faudra le: correctif. de: la a porspoetivs a etni- 
tiatigue: du TACAN ainut HE A fus CUT 


oa ace 


‘Ces. aperçus. doctrinaux vont maintenant. nous | permettre. de n mieux 
comprendre. les, notions. que. recouvrent les termes, Essence,. Nom. et 
Qualité que nous. avons souvent, utilisés. dans, Je. cours .de. cette. intro- 
duction et que | Razi va. étudier tout au fone du. traité et spécialeme nt au 
début de.la première partie. raat aa ae, 

...Ges, trois, termes techniques ont. été,  cemployés. par | ‘les, Maîtres. es 
différentes. Écoles: d'une. manière. nuancée et parfois. dans. des. sens. if- 
férents.. À. l'intérieur de. chaque. École, ces mêmes, notions; ecoivel 
des: acceptions, variées, quelquefois . même. contradictoires, selon «€ que 
l'on se réfère aux. points de vue. sémantique, grammatical, logique, 
cosmologique. theplogiaue s ou MEAARDYSIAE cn oe 


LE NOM :1SM 


«Les philologues le font: dériver d'une des. ivan racines. suivantes: 

14 I viendrait.de sumuw, racine:tritaire 5. M.W: donte. sens est: 
déete Lé-nom se réfère alors à l'essence d'une chose qu'ôn veut dé- 
crite, ee cette: chose soit sensible, me nus our univer 
gellepetesiaa ts aieliuoA, 8 DE ghey : 
af Qi cel eu provenir. aies: de. -sima;:TaCIne:: tea Wis: My dont: B 
première lettre W:est la dernière de: lä:racine:précédente.S. W.M Ce W 
disparaît à la suite d'üné modification morphologique régulière propre 
à la langue. Le sens. de cette racine est :: marquer; signer, faire, une, em- 
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preinte:indélébile. Dans cette: un le nom: est ie dpn 
sens intelligible... KENE RES ooh pen ni de 

En réalité, les dens inlerpisations à se > complètent et fort entrevoir 
les deux aspects de toute réalité : son principe ou:ce qu'elle est en soi 
et. son expression. ou mode de manifestation... ee : 

„I, est à remarquer, d'ores et déjà, que. seul. le terme i ism, pluriel, as- 
ma’, est mentionné dans. le Coran et la Sunna prophétique., R 
“Ces. deux sources fondamentales islamiques. seront le point de: dé- 
part de toutes les réflexions des métaphysiciens, théologiens et philo- 
sophes pour élaborer les aspects. essentiels de. Jeur doctrine . sur Jes 
Noms divins. Ils se fondent principalement sur. les. versets. mentionnant 
les. Noms excellents tels, que : «Dis ! _Invoquez. Allâh. ou. invoquez le 
Tout-Miséricordieux ( rahman), quel que soit ce que vous invoquez, a à 
Lui sont, les Noms excellents » (Coran XVI, 110). To 

Ces. Noms. excellents ou parfaits, mentionnés en de nombreux en- 
droits du Coran, seront énumérés, par. la Tradition dans une séquence 
qui. a fait, depuis le début de |’ Islam j jusqu ‘à NOS jours, T objet. de récita-. 
tions pieuses. D'après un hadith, ils s'élèvent au nombre de quatre- 
vingt-dix-neuf, ceux-là même que Râzi commente dans. la «troisième. 
partie, du traité. 
D autres versets coraniques | Sous- “entendent ‘que Jes noms d'une n ma- 
nière ‘générale, ne sont pas assujettis au nombre : « Allah enseigna à 


tous, les. noms. (asma ee » > (Coran TL 31). « Vous 1 h "adorez, 


Les ‘Théologiens qui. se sérviront des travaux des, Philologies, 6 u 
dieront les Nome d dits, excellents.. dans Je Coran ptt eee 
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tous les noms en nombre infini et Seigneur des Seigneurs. Chez Ibn 
‘Arabi, ils seront de pures relations et non des réalités en soi. 


LA QUALITE (CIFA) 


Dans la perspective des Philologues, la qualité (çifa) est une sorte 
de nom qui décrit l'essence ou la quiddité dont on ne peut rien dire ou 
rien connaitre sans la description des qualités ou caractéristiques 
qu'elle comporte. Cette description est appelée wagf, l'acte de décrire, 
mot de la même racine que çifa. 

Le terme ism est coranique alors que celui de çifa ne l'est pas et ne 
se trouve pas davantage dans la sunna prophétique. C'est pourquoi 
certains théologiens dont Ibn Hasm refuseront d'appliquer ce terme a 
Allah. 

Si, du point de vue des catégories du langage, les Grammairiens 
sont d'accord pour dire que les noms sont le principe des qualités et 
qu'ils sont plus excellents qu'elles qui ne constituent que des mots dé- 
 rivés de ces noms mêmes, du point de vue des Théologiens, le pro- 
blème se complique du fait de l'utilisation du vocable technique : çifa 
dans des acceptions très nombreuses. 


C'est ainsi que certains appellent : « Noms divins » les quatre-vingt- 
dix-neuf Noms parfaits bien qu'ils soient des noms dérivés, donc des 
qualités selon les Grammairiens. Par exemple, le Nom divin : Savant 
(‘alim) dérive du nom verbal ‘ilm, science, le fait ou l'acte de savoir. 
‘Alim qui est l'un des quatre-vingt-dix-neuf Noms excellents retenus 
par la Tradition, est compris comme un Nom en Théologie et comme 
une qualité en grammaire alors que ‘ilm (science) est un nom verbal en 
grammaire et une Qualité divine en théologie. 

Cette apparente divergence d'appellation vient du fait que les sour- 
ces d'autorités religieuses, Coran et Sunna, ne mentionnent pas le 
terme çifa qui s'est imposé chez les Grammairiens pour décrire les 
aspects de l'essence, de la substance ou de la quiddité et pour préciser 
ainsi les catégories logiques du langage. Le vocable çifa s'est imposé 
chez les Théologiens pour affirmer que celui qui est décrit par ce nom 
possède la qualité correspondante comme dans l'exemple précité, le 
Savant, Nom divin, possède la Science, Qualité divine. 

Une autre difficulté vient s'ajouter au problème déjà délicat de la 
qualification divine en théologie : celle de considérer le terme çifa 
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aussi bien comme attribut ou épithète que comme qualité par un pro- 
cédé de style. 

Par exemple : dans la phrase nominale : Allah est savant, le nom 
Allah est sujet (ibtidd’) et le mot Savant qui pourrait être un nom, est 
ici adjectif qualificatif attribut (khabar). Dans la phrase suivante : 
Allah est Celui qui possède la science, le mot science est une qualité 
divine (çifa), non un attribut, mais c'est toute la seconde partie de la 
phrase : Celui qui possède la Science, qui doit être considérée comme 
cifa. 

Il résulte de ces deux perspectives que, chez le grammairien et le 
théologien, le nom en tant que vocable sera toujours distinct du nom- 
mé, jamais identique. Mais, quand le nom sera considéré comme re- 
présentant la réalité même d'un être et son Seigneur comme dans la 
perspective d'Ibn ‘Arabi, ainsi que nous l'avons vu plus haut, ou celle 
de Bâqillânî, théologien ash‘arite, ce nom est identique au nommé 
puisque le nom représente alors la réalité même de l'être dans son prin- 
cipe divin. 

Ces réflexions sommaires feront mieux comprendre les premiers 
chapitres du Traité de Razi consacrés au nom, au nommé, à la déno- 
mination, aux différentes catégories de noms et de qualités et aux di- 
verses positions doctrinales à leur sujet. 

Les quelques points doctrinaux que nous venons de présenter 
n'épuisent pas, tant s'en faut, la richesse du Livre sur les Noms divins 
de Razi. Cette introduction avait surtout pour but de souligner des 
difficultés théologiques réelles. Nous aurons l'occasion de remarquer 
l’existence d'autres questions délicates auxquelles la Théologie isla- 
mique (Kalam) n'apporte pas de solutions définitives et pleinement 
satisfaisantes. 


La présente traduction est faite d'après l'édition égyptienne de 1400- 
1980, 365 pages, éditée au Caire par Taha ‘Abd al-Ra'ûf Sa‘ad, à partir 
d'un manuscrit daté de l'an 952 H. 

Nous avons consulté aussi les éditions suivantes : 

- Édité par Amin al-Khanji, Le Caire, 1323-1905, 270 pages. 

- Edité par les Imprimeries Al-Sharqîyya, Le Caire, 1333-1914, 266 
pages. 

- Edité par Taha ‘Abd al-Ra’ff Sa’4d, Le Caire, 1396-1976, 368 
pages. 


Aa TRAITÉ SÛR LES NOMS DIVINS 


‘Uthman al-Tawil Hafy B. Salim 


: Abÿal- Hudayt + or 
© "(335/849)" 


©  ppéahint aNazhahäm 
(231/846) 


NME 


branche de Ba 
eau suivant} à ! + 


GI 


Al-Jahizh Abd ‘Ali al-Jubba’t “Abbad B. Sulayman 
(256/872) (303/915) (250/864) 


pu pei ve, 


‘Abo Hashim al-Jubbä’t | 
I (32493 


+ 


Abi Misa al-Murdar Ahmad B. Abi Du’äd Thumâma t b. aly “Ashras: 
(226/841) (240/854) a (213/828) ° 


asimial-Balakhi al-Ka‘bi >? 
63993) i 


PREMIÈRE PARTIE 


PRINCIPES (MABADI’) | 
ET PROLEGOMENES (MUQADDIMAT) 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE PREMIER 


Pour prouver que nom, nommé et dénomination sont trois notions 
distinctes, toute l'argumentation de Râzî est fondée sur la différence 
existant entre ces trois termes dans la grammaire et l'analyse logique 
ainsi qu'en théologie. C'est le même raisonnement, très élaboré, que 
Ghazäli fera dans son Traité sur les Noms divins pour prouver la dis- 
tinction entre ces trois notions. Râzî le suivra bien que les partisans de 
l'École qu'il représente - et il a surtout en vue Baqillani, ash‘arite 
comme lui - professent l'identité du nom et du nommé. 

Le raisonnement avancé par R4zi pour prouver cette distinction 
étant fondé, il faut que Bâgillânt se place à un autre point de vue, celui 
de la réalité du nom qui n'est pas autre que le nommé. En effet, dans 
son existence ultime, chaque être est un nom divin qu'il exprime par- 
faitement et dont il est le serviteur. Mais alors, dans cette perspective 
différente et réaliste, les noms dont il s'agit n'ont plus grand rapport 
avec la grammaire et la logique conventionnelle bien qu'il subsiste 
toujours une relation nécessaire entre le principe, cause ou seigneur, 
l'effet ou serviteur et leur expression logique. Cette difficulté résolue 
d'une manière assez voisine par Ibn ‘Arabf, est du même ordre logique 
et ontologique que celle soulevée à propos de la Parole divine incréée 
et créée ainsi que nous aurons l'occasion de le voir dans d'autres par- 
ties du traité de Razi. 


Avec une logique rigoureuse, Razi a tôt fait de réfuter les argu- 
ments de ceux qui identifient nom et nommé car ils s'en tiennent à 
l'aspect purement logique de la question et non à l'aspect ontologique 
de l'unité de l'être en soi et de sa manifestation éphémère. Ils tombent 
* alors sous le coup de la contradiction logique. 

Pourtant, si le nom d'un être en soi est sa réalité permanente et est 
‘ainsi identique au nommé, le nom sera distinct du nommé dans la ma- 
L nifestation de cet être qui apparaît, sous le nom ou l'ensemble de noms 
‘qui lui conviennent en propre. Ainsi, la Parole divine non composée 


48 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


en Dieu - bien qu'ayant un nombre infini d'aspects, celui des êtres pos- 
sibles qu'elle exprimera par l'impératif ou l'Acte pur divin - a un mode 
d'expression dans I Existence universelle qui ne sera A jamais Tegu à 
son essence mais anal i 


CHAPITRE PREMIER 


DU NOM (ISM), DU NOMMÉ (MUSAMMÀ) 
ET DE LA DESIGNATION 
-` (TASMIYA OÙ DENOMINATION) 


Selon la position doctrinale des partisans de notre Ecole (min qawl 
achabind), il est établi que le nom est identique au nommé mais diffé- 
rent de la dénomination. 

Les Mu’tazilites soutiennent que le nom n'est ni le nommé, ni la dé- 
signation. 

L'option du Cheikh al-Ghazâl est que nom, nommé et désignation 
sont trois notions distinctes. C'est ce que je considère möi- même 
comme vrai. 


I - PREMIÈRE POSITION DOCTRINALE : LE NOM EST 
DIFFÉRENT DU NOMMÉ — 


Sache- le ! Professer que le nom est identique, où non, au nommé 
oblige à définir préalablement ce qu'est la réalité de chacun des trois 
termes : nom, nommé et dénomination. En effet, l'assentiment (tacdiq) 
doit être précédé par la représentation (tagawwur) de ce sur quoi et par 
quoi le jugement «est porté (mâhiyyat al-mahkiim ‘alayhi wa: al- 
mahküm bihi). 

Nous pouvons alors préciser : St le nom est l'expression d'un voca- 
ble qui désigne une chose que l'on a posée, il en résulte que la connais- 
sance nécessaire (‘tlm dariiri) obtenue pa ce nom n'est pas (celle 
réalisée) par le nommé: Biog z 

- Si, d'autre part, le nom désigne cette chose même et le nommé aus- 
si, le sens de la proposition que nous avons formulée plus haut,'à sa- 
voir que le nom est identique au nommé, revient à celui-ci : la chose 
est identique à la chose. Or, cette conclusion est l'une de celles que les 
êtres de spéculation intellectuelle (‘ugald’) ne peuvent contester. Il est 
donc bien établi que la contradiction (khilâf} apparaissant en cette 
question (ainsi présentée) provient. du fait que l'assentiment n'est pas 
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précédé par la représentation ou conception (contrairement à la logi- 
que). Cet argument devrait suffire en la matière ! 

Les Intellectuels (‘ugalG’) s'entendent pour ne pas faire de ce sujet 
une question contradictoire. 

Cependant, ce point comporte une finesse (dagiga) sur laquelle 
s'appuie celui qui dit : le nom est identique au nommé, à savoir que les 
Intellectuels sont d'accord (pour dire) que 1) le vocable donné au nom 
(lafzh al-ism) (dans la grammaire) est lui-même un nom en fonction 
du sens que l'on veut indiquer sans impliquer toutefois un temps dé- 
terminé. 2) Or, il ne fait pas de doute que le vocable reçu par le nom 
est de la sorte. Il résulte de ces deux prémisses (mugaddimatayn) que 
le nom est désigné par le nom et que, dans ce cas particulier, nom et 
nommé sont une seule et même chose assurément, bien qu'il y ait une 
difficulté en l'espèce : à savoir que le nom d'une chose se trouve rap- 
porté à elle-même. Or la relation d'une chose à elle-même est illogi- 
que ; il est donc impossible qu'une seule et même chose soit un nom 
qui la désigne elle-même (car elle est différente du nom qui la 
nomme). Telle est la conclusion qui s'impose sur cette question. 

Mais revenons au propos initial pour préciser ceci: Celui qui 
avance que le nom est différent du nommé donne plusieurs raisons. 


Premier argument (hujja) 


Les Noms d'Allah sont nombreux tandis que le Nommé n'est pas 
ainsi. Il en résulte que le nom est différent du nommé. 

Nous pouvons affirmer que les Noms d'Allah sont nombreux pour 
trois raisons : 

1 - La première en vertu de cette parole divine : A Allah les Noms 
excellents (al-asmâ’ al-husna). Invoquez-Le par eux (Coran VII, 
180). 

2 - La deuxième selon cette nouvelle prophétique : « Certes, Allah 
a quatre-vingt-dix-neuf Noms (cent moins un. Allâh est Impair (witr) 
et aime l'impair. Celui qui les énumére entre au Paradis) (In Tirmid- 
hi). 

3 - La troisième d'après ce verset : Allah, Nul dieu sinon Lui. A 
Lui les Noms les plus beaux (Coran XX, 8). 

Or, il y a accord sur le fait que le Nommé par ces Noms n'est pas 
multiple de sorte qu'il est certain que les Noms le sont, non le Nommé, 
et qu'ils sont nécessairement distincts du Nommé. 
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Si quelqu'un objectait : Nous n'admettons pas que les Noms sont 
multiples et les versets et les hadîths que vous citez (en l'occurrence) 
se rapportent à une multiplicité de dénominations, et non pas de noms, 
nous reconnaitrons (ajoute-t-il) que les Noms sont nombreux sans tou- 
tefois admettre que le Nommé soit Un. En effet, la compréhension 
(mafhiim) que l'on a du Créateur (khâlig) implique qu'Il doive réaliser 
la création, celle du Sustanteur (râzig) accorder la subsistance ; or, il 
existe une différence dans l'intelligibilité qu'on a de ces deux noms. 

Nous réfuterons les deux aspects contenus dans cette objection à 
l'aide des arguments suivants : 


1 - Réponse au premier aspect 


a) Le Coran et les nouvelles prophétiques affirment l'existence de 
noms nombreux bien que les contestataires expliquent que la dénomi- 
nation n'est pas le Nommé et que les noms mentionnés dans ces con- 
textes laissent entendre qu'il s'agit de la dénomination. Or, cette objec- 
tion est contraire à l'évidence. 

b) Il faut comprendre par le terme «dénomination »: donner un 
nom au Nommé. Or, si le nom devait être le nommé, le nom qui lui est 
donné indiquerait que la chose ainsi dénommée fat posée pour elle- 
même, ce qui n'a pas de sens ! 

c) Les éléments significatifs, en l'occurrence sont trois : 

1 - la chose désignée, 

2 - les termes propres qui l'expriment, 

3 - l'établissement de ces derniers pour faire connaître les sens pré- 
cis qu'ils contiennent ou qu'on a posés par convention (bi al-wad‘ wa 
al-ictilâh). 

La chose elle, est bien le nommé. Or, si le nom devait signifier la 
chose même, il n'y aurait nulle différence entre l'existence de la chose 
et le nom utilisé pour la désigner, ce qui n'a pas de sens’. 


2 - Réponse au second aspect 
Le nom « Créateur » n'est pas donné en fonction des créatures mais 
à cause de la réalité dont elles proviennent. De même, le nom 
« Pourvoyeur » n'est pas établi en raison de la subsistance mais bien à 


! Sauf si le nom est la réalité ontologique d’un être car alors il s’identifie à lui, le 
nom étant l’être lui-même. 


52 TRAITE SUR LES NOMS DIVINS 


cause de la réalité qui la produit. D'autre part, il est évident que ce qui 
produit création et subsistance est une seule et même réalité de sorte 
qu'il apparaît que le Nommé par (les deux noms) « Créateur » et 
« Pourvoyeur » est aussi une seule et-unique réalité. 2 


Deuxiéme argument 


. Quand nous formulons : inexistant (ma’dûm), nié (manfi), ne on 
(salb), non-affirmation (lä- thubüt), non- réalité (lâ- tahagquq), tous ces 
termes sont bien des noms que l'on a posés mais dont les réalités dé- 
nommées sont inexistantes en sorte que le nom n'est pas le nommé 
sans aucun doute. 


Troisième argument 


Les philologues (ahl al- lugha) sont d' accord pour dire que les mots 
(kalim) reçoivent une triple classification : le nom (ism), le verbe (fi ‘l) 
et Ja particule (karf). 

Le nom est un mot (kalima) et le mot est ce que l'on prononce (al- 
malfüzh bihâ). 

Le nommé, lui, est la chose méme et sa réalité (hagiqa). 

Le terme prononcé (lafzh) et la signification ou significat (ma nâ) 
sont caractérisés chacun selon un aspect qui n'est pas celui de l'autre. 

En fonction du terme (lafzh), on dira de la chose qu'elle est un acci- 
dent (‘arad), un son (çawt), un état (hal), dans un lieu et sans perma- 
nence, que le mot qui l'exprime se compose de lettres US qu'il 
est arabe ou hébreux. 

En fonction du sens, on dira que la chose est de tel genre, qu'elle 
subsiste par soi, qu ‘elle est qualifiée par les accidents ou la perma- 
nence. — 

Comment viendrait- il donc à l'esprit de tout être intelligent d'affir- 
mer que le nom est Je nommé ? 


Ouatrième argument 


Allah nous ordonne de L'invoquer par Ses Noms dans le verset sui- 
vant (déjà mentionné): A Allâh les Noms excellents. Invoquez-Le 
par eux (Coran VII, 180). Or, la réalité qui est invoquée est différente 
de celle par laquelle Vinvocateur demande. Il faut done que ler nom soit 
différent du nommé. 
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Cinquième argument : 


On dit qu'un tel donne un nom à telle oie Mais, si le nom était 
identique au nommé, on arriverait à signifier que cette chose est posée 
pour elle-même, ce qui est absurde. ; 

La proposition : «la dénomination n'est pas. identique 2 au nom » 
exprime que la désignation permet d'établir le terme pour connaître ce 
qu'est le nommé en cause. Donner un nom au nommé est différent de 
ce nom même comme il.faut comprendre que. l'acte de mettre en mou- 
vement (un objet) « est différent du mouvement lui-même. 


© II- SECONDE POSITION DOCTRINALE 


D) EXPOSÉ DES SIX ARGUMENTS DE CEUX QUI PROFESSENT QUE 
NOM ET NOMME SONT IDENTIQUES _ 


Premier argument 

Les versets suivants : Glorifie le Nom de ton Seigneur le plus su- 
blime (Coran LXXXVII, 1), Glorifie le Nom de ton Seigneur magni- 
fique (Coran LV, 74) et Béni soit le Nom de ton Seigneur détenteur 
de la Majesté et de la Générosité (Coran LIV; 78), comportent, en 
substance, l'Ordre de célébrer la Gloire du Nom d'Allâh et suggèrent à 
l'intelligence que Celui qui est digne d'être glorifié est Allah - qu'H soit 
exalté - et nul autre. 


Deuxième argument 


Par le verset suivant : Vous n'adorez en dehors de Lui que des 
noms que VOUS avez donnés, vous et vos pères (Coran XII, 40), Allah 
informe que ceux-là adoraient des noms et que ce peuple n'adorait que 
ces idoles (dhawt). Cette parole core fait donc ressortir l'identité 
du nom et du nommé. 


. Troisième argument 


Si le nom d'une chose devait se référer: au rake qui y ‘fait allu- 
sion, il faudrait qu'Allah n'eût aucun nom dans le Sans commencement 
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puisque dans la Pré-Eternité, il n'existe ni vocable, ni personne pour en 
prononcer. Or ceci est faux’. 


Quatrième argument 


Lorsque quelqu'un dit : Muhammad est le Messager d'Allâh, si le 
nom Muhammad n'était pas Muhammad lui-même” celui qui a été 
qualifié par le Message divin (risdla) n'aurait pas été Muhammad, ce 
qui, de toute évidence, est faux. 

De même, dans la parole divine suivante : Périssent les deux mains 
de Abii Lahab (Coran CX, 1), si le nom Abi Lahab n'était pas Abii 
Lahab lui-même, celui qui est qualifié par le blâme serait autre que 
Abii Lahab. 


De même aussi, lorsqu'un homme dit à sa femme nommée Hafça : 
Hafca (tu es) répudiée, l'assertion que le nom n'est pas identique au 
nommé implique que la répudiation porte sur une autre femme que 
Hafça. En conséquence, il faut que la répudiation ne concerne pas 
Hafça, mais une telle situation n'est pas fondée. 


Cinquième argument 

Dans le vers suivant de Labid : 

« Advienne que pourra alors que le nom de la Paix est sur vous » 
l'expression « le nom de la Paix » signifie la Paix même. Il faut donc 
que le nom soit le nommé lui-même. 


*Dans l’Eternité, la réalité des noms existe comme vérité permanente (a‘yân thd- 
bita) que le Seigneur exprimera par identification et le serviteur par imitation et 
soumission. 


Car Muhammad n’est pas seulement un nom propre s'appliquant à un être mais 
aussi un nom dérivé. En grammaire, il est un participe passif et un nom de lieu. En 
tant que tel, le nom Muhammad signifie : Celui qui est rendu louangé et aussi Celui 
qui est łe lieu de la louange, la louange étant elle-même la proclamation des perfec- 
tions d’une réalité. Sans ce rapport, tous les êtres réaliseront plus ou moins la qualité 
divine de louange selon le verset suivant : A Allah la Louange (Coran I, 2). 


Dans le Taçawwuf, le nom donné à un être représente la réalité que cet être est 
appelé à reconnaître comme sa vérité permanente ou sa qualité dominante. Il doit 
donc s’identifier à lui et en connaître le contenu véritable qui est lui-même essentiel- 
lement. 
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Sixième argument 

Le sens de cet exemple donné par Sîbawayhf : « Les verbes (af‘äl) 
sont des formes dérivées d'un vocable pour former des noms nou- 
veaux » est le suivant : Il est évident que les mots nouveaux (en ques- 
tion) qui sont des noms verbaux (maçâdir) proviennent de réalités 
désignées (musammayyât), et non de vocables. Cette constatation in- 
dique que le jugement porté par Sibawayhi, à savoir que « les verbes 
sont des formes dérivées d'un vocable pour former des noms nou- 
veaux » veut dire que ces noms sont dérivés d'un vocable pour donner 
des « nommés » nouveaux. 


2) RÉPONSE À CES SIX ARGUMENTS 


Pour établir la preuve, la méthode préalable consiste à bien conce- 
voir la réalité du sujet (mawdñ) et de l'attribut (mahmiil). 

Si, en raison de l'obtention de cette preuve, on entend que le voca- 
ble exprimant la chose est identique à celle-ci, on part d'une erreur 
puisque l'argument avancé est rationnellement inadmissible. 


Si, d'autre part, l'on veut dire que le nom est identique à cette chose 
et que le nommé est aussi identique à elle, votre proposition : « lé nom 
est identique au nommé » exprime dès lors que la chose en soi est 
identique à elle-même" (dhât al-shay’ huwa nafs dhâtihi). Or, il est 
bien évident que cet argument n'est pas valable pour fonder la preuve. 

Si encore, on veut préciser que votre proposition : «le nom est 
identique au nommé » implique une interprétation différente des deux 
précédentes, il faut bien poser la question pour que la preuve en dé- 
coule avec évidence. 


Exposons maintenant les réponses détaillées à chacun de ces six ar- 
guments. 


4 Pourtant, s’il faut entendre par nom, la réalité ou vérité essentielle dans le 
contexte coranique, cela revient à dire : Glorifie la réalité essentielle de ton Seigneur 
car le nom, dans ce cas, n’est pas encore une catégorie grammaticale ou logique mais 
l’essence même de l’être qui devra exprimer une réalité essentielle dans la manifesta- 
tion. 
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Réponse au premier argument 


Elle comporte deux aspects principaux (eux-mêmes subdivisés 
pour tenir compte de certaines nuances) : : 


1 - Premier aspect 


Les deux versets cités plus haut : Glorifie le Nom de ton Seigneur 
le plus sublime (Coran LXXXVI, 1) et : Béni soit le Nom de ton 
Seigneur, détenteur de la Majesté et de la Générosité (Coran LV, 78) 
font ressortir que le nom n'est pas identique au nommé pour trois rai- 
sons | : 

a) Le verset : Glorifie le Nom de ton Seigneur, met en évidence la 
totale relation du nom au Seigneur. Or, de principe, la relation d'une 
chose à elle-même est impossible. 

b) Si le Nom d'Allâh - Gloire à Lui et exalté soit-Il - devait être le 
Seigneur lui-même, il faudrait qu'il n'y eût aucune différence entre ce 
verset : Glorifie le Nom de ton Seigneur et les deux propositions 
suivantes « Glorifie le Nom de ton Nom » et « Glorifie ton Seigneur de 
ton Seigneur ». C'est parce que la différence (entre nom et nommé) est 
d'une évidence première que nous savons: a le Nom du Seigneur est 
différent du Seigneur même. -` | 

c) Les tenants de notre Ecole (achabund) aien que la manière 
d'arriver à la connaissance des Noms d'Allah est arrêtée par tradition 
(tawgif), non par la raison (‘agl) tandis que celle conduisant à la 
connaissance du Seigneur (rabb) est établie par la raison non par tradi- 
tion. Or, cette manière exige que le nom ne soit pas le nommé”. 


SRâzi relève implicitement ici la différence fonctionnelle entre le nom Allah qui 
est la ulñhiyya ou ilähiyya, c'est-à-dire la Fonction divine qui comprend l'ensemble 
de tous les Noms excellents et la rubûbiyya ou Fonction seigneuriale qui implique 
les noms de chaque existant envisagé sous le rapport de la servitude ou vassalité. Or, 
dans cette dernière Fonction, il existe autant de noms du Seigneur qu'il y a de servi- 
teurs, chacun exprimant la réalité ou nom qui lui est propre en son Seigneur et sa 
manifestation dans les êtres assujettis. Ces noms aussi nombreux que les êtres eux- 
mémes ne peuvent étre arrétés par Tradition. C’est pourquoi le Seigneur d’un servi- 
teur sera le nom même ean le caractérise. Mais alors l'argumentation de Razi n’est 
pas fondée: : 


-La première étymologie du mot ism s. M. W. (voir chap 2) permet. d’ailleurs de: 
considérer le nom du Seigneur comme l’aspet transcendant de Sa réalité. La seconde 
dérivation: du mot ism, celle venant de W.S.M. se réfère plus précisement à 
l'expression de cette même réalité dans la manifestation. 
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Ces trois raisons confirment que les deux versets précités invalident 
la doctrine Gays de ceux qui as eh idente du nom et du 
nommé). E i 


2 - Second aspect 


Nous répondrons à ceux qui veulent commenter le verset : Glorifi ie 
le Nom de ton Seigneur le plus sublime qu 'on peut le faire de deux 
façons : 

- la première : a p de célébrer la pureté transcendante et la sain- 
teté du Nom d'Allâh ; 


- Ja seconde : le nom est moyen d'union (çila). Le verset implique 
alors l'ordre de célébrer la Gloire d'Allâh Lui-même- Exalté soit-Il. 


(Reprenons en détail chacune de ces deux interprétations.) 


A - Première interprétation : l'Ordre de célébrer la pureté transcen- 
dante et la sainteté du Nom d'Allah. Les commentateurs font ressortir 
que la glorification (tasbih) des Noms d'Allâh comportent plusieurs 
(six) significations. 

a) Célèbre la transcendance ou la pureté (tanzih) de ton Sei gneur en 
excluant tout autre nom que le Sien (qui pourrait étre mentionné) en 
sorte que l'on doive se refuser d'invoquer autre qu'Allâh par un de Ses 
Noms. Les Associateurs polythéistes (mushrikûn) donnaient à une 
idole le nom al-Lât et Musaylima l'imposteur se faisait appeler le mi- 
séricordieux du Yémana (en Arabie). Ils nommaient leurs idoles dieux 
(âliha). Allah en dit: A-t-il fait des dieux un Dieu (ilâh) unique ? 
(Coran XXXVI, 5). . 

b) On entend par la Glorification de Ses Noms l'impossibilité, en 
les commentant, d'affirmer quelque chose qui ne conviendrait pas d'at- 
tribuer a Allah. On interprétera alors cette parole coranique : Glorifie 
le Nom de ton Seigneur le plus sublime comme exprimant la sublimi- 
té ( ‘uluw) due à l'excellence du Rang. On commentera ce verset : Le 
Tout-Miséricordieux sur le Trône établit Son Assise homogène (is- 
tawâ) par l'acte de se reposer (istigrâr). On peut même interpréter la 
Sublimité par la contrainte réductrice (qahr) et la puissance en soi 
(igtidär). L'Assise ou l'Etablissement homogène (istiwâ) sur le Trône 
se commentera de la même manière. | 

c) Les Noms d'Allâh sont préservés de tout caractère commun (ib- 
tidhal) et de toute mention faite sans magnification (ta‘zhim). Rentrent 
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dans ce mode d'interprétation : la mention (des Noms) qu'on ferait 
d'une manière négligente sans considérer les réalités principielles (ha- 
gà'ig), ni les principes intelligibles (ma ‘Gni) qu'ils comportent, l'éléva- 
tion (abusive) de la voix en les prononçant, l'absence d'humilité 
(khudii‘), de componction (khushii‘) et de supplication (tadarru‘) lors- 
qu'on les mentionne. 

d) Le verset : Glorifie le Nom de ton Seigneur magnifique (Coran 
LV, 74) peut signifier Son Illustration (majd) par les Noms qui sont 
descendus vers toi et qui t'ont fait connaître qu'ils sont les Noms d'Al- 
lah, à preuve ce verset : Dis ! Invoquez Allah ou invoquez le Tout- 
Miséricordieux, quel que soit ce que vous invoquez, à Lui (sont) les 
Noms les plus beaux (Coran XVII, 110). Il résulte de cette interpréta- 
tion que le but proposé en cette matière est qu'Allâh ne soit mentionné 
que par des Noms arrêtés par tradition (tawfiq). 

e) On entend par la glorification la prière canonique d'union (¢alat). 
Allah a dit: Gloire à Allah quand vous vous trouvez au soir et au 
matin (Coran XXX, 17). Cela revient à dire: Accomplis la prière 
d'union par le Nom de ton Seigneur et non comme prient les Associa- 
teurs polythéistes en sifflant et en battant des mains® (cf. Coran VID, 
35). 

f) Abû Muslim al-Içfahânî a dit : « Dans ces exemples coraniques, 
on entend par le nom, la qualité (çifa) et c'est ainsi qu'il faut compren- 
dre ce verset : A Allâh (sont) les Noms les plus beaux. Invoque-Le 
par eux (Coran VII, 18) car il s'agit de l'Ordre divin de célébrer la 
sainteté des Qualités (çifaf) d’Allah)’. 


°On peut formuler également que la priére d'union est accomplie pour le Seigneur 
par le serviteur et réciproquement par le Seigneur pour le serviteur car celui-ci doit 
connaître son Seigneur par Lui-méme en vertu de ce hadith : « Qui connaît son âme 
- comme serviteur -, connaît son Seigneur » comme essence stable. Le verset corani- 
que suivant montre bien cette corrélation jusque dans l'Oraison de grâce d'union 
(çala) : Allah et Ses Anges prient sur le Prophète. Ô vous qui avez la Foi, priez sur 
lui et saluez-le d'une salutation de paix (Coran XXXIII, 56). 


La notion de relation Seigneur-serviteur exige la corrélation serviteur- Seigneur, 
l'un des termes nécessitant l'autre. 


Nous verrons au chapitre suivant la différence que les grammairiens et les théo- 
logiens établissent entre nom et qualité. 
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B - Seconde interprétation : Le nom est moyen d'Union. 

Le verset : Glorifie le Nom de ton Seigneur le plus sublime, signi- 
fie : Glorifie ton Seigneur” et telle est bien l'interprétation préféren- 
tielle donnée par l'ensemble des commentateurs. Ils soutiennent que la 
raison d'être (fâ’ida) de mentionner le mot « Nom » dans ce verset est 
celle-ci: Lorsque celui qu'on mentionne, possède l'ultime magnifi- 
cence et majesté, il n'est pas désigné selon ce qu'il est mais (de préfé- 
rence) par son nom, son rang (hadra) et son excellence (janäb). 

Aussi dira-t-on : « Glorifie son nom et honore sa mention » ou en- 
core : la Paix d'Allâh soit sur l'Assemblée suprême et sur son Altesse 
sérénissime. Cette manière de s'exprimer témoigne d'un plus grand 
respect de la grandeur de celui qui en est l'objet. Cette marque de 
considération peut s'expliquer de quatre manières”. 

a) Lorsqu'on dit : Glorifie le nom de ton Seigneur (le plus su- 
blime), on veut montrer qu'Allah est trop magnifique et majestueux 
pour que n'importe quelle créature puisse proclamer Sa Gloire et Sa 
Sainteté ! Le mieux que puisse faire une créature est de s'occuper à 
glorifier Ses Noms. Or, il est évident que la mention par magnification 
(comme dans ce verset) est plus efficace que la suivante : « Glorifie 
ton Seigneur ». 

b) La parole divine : Glorifie le Nom de ton Seigneur permet de 
réaliser l'excellence de la glorification puisque son Nom suggère 
mieux la magnification que si l'on se contentait de dire : que la paix 
d'Alâh soit sur la Cour suprême. Elle permet de réaliser la nature de 
la paix et de l'honneur qui reviennent à cette Assemblée et à sa ses- 
sion. Il est bien évident que cette manière de faire est un témoignage 
de considération plus grand que celle qui consiste à dire : « Que la 
Paix d'Allah soit sur telle personne. » 

c) Dans le verset: Aucune chose n'est comme son semblable 
(laysa kamithlihi shay’) (Coran XLII, 11), le terme « mithl » = sem- 
blable, peut être considéré comme un simple élément constituant l'ex- 
pression kamithli : « comme ». Cette interprétation étant grammatica- 
lement possible (le verset devenant alors : Aucune chose n'est comme 


$En effet, le Seigneur et Sa Réalité ne font qu'un. 


°On trouve dans le-traité de Ghazali, déjà cité, les mêmes exemples commentés 
de la même manière ; cf. chap. 1. 
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Lui), pourquoi, dans le verset: Glorifie le Nom. (ism) de ton Sei- 
gneur, ne serait-il pas permis de considérer le terme ism «nom », de 
la même manière que la pace mithl, c'est- -à- -dire ge: faire allusion 
au Seigneur (kinâya ‘an hu). a See 

d) Cette parole divine esta meko expression possible de toutes 
celles qu'on voudrait proposer ! Si Allah avait dit : Glorifie ton Sei- 
gneur, l'ordre de glorifier- le Seigneur Lui-même aurait été donné. Or, 
la glorification d'une chose en soi, n'est possible qu'après la connais- 
sance de sa propre réalité. L'intelligence humaine ne pouvant obtenir 
la connaissance du tréfonds de la Réalité divine, il est également im- 
possible que l'ordre de glorifier le Seigneur Eui-même soit promulgué. 
Par contre, Ses Noms et Ses Qualités ‘sont connus des créatures: de 
sorte que l'Ordre de les glorifier doit nécessairement intervenir. 
Voici done exposé tout ce qu'on peut og au promier “eus 
ment. : 


` Réponse au deuxième argument — 

Le verset suivant: Vous n'adorez en dehors d’Allah’ que des 
noms que vous avez donnés (Coran XII, 40) exprime ave le nom est 
différent du nommé pour deux raisons. 

a) L'expression : que des noms que vous avez donnés indique que 
ceux-ci n'existent que par le fait qu'ils ont été établis et définis!’. Or, 
sans aucun doute, leur essence n'en résulte pas: Cette raison entraîne 
que le nom n'est pas identique au nommé. a oe 

b) Ce verset montre bien que le nom « dieu » (ilâh) existait dans le 
cas des idoles sans que pourtant la réalité du dieu (ainsi dénommé) en 
résulte. Cette constatation rend nécessaire la différence entre nom et 
nommé et illustre que le nom n'est pas identique au nommé. : : 

De plus, nous dirons : Dans ce dernier verset, là désignation (tas- 
miya) d'idoles par le terme « dieux » sous-entend qu'il ne s'agissait que 
d'un nom (donné) sans l'existence d'un nommé (musammä). Dans le 
même ordre d'idées, celui qui s'attribue le titre de « sultan », alors qu'il 
est dans l'extrême dénuement et asservissement n'est dit sultan que ue 
nom. Et tel est bien ce qu'on veut démontrer ! ; ee 


Sous ce rapport précis, Râzî a raison car il s'agit bien de noms établis par les 
hommes. Mais lorsque c'est Allah Lui-même qui les fondent, ils restent ce qu'ils sont 
de toute éternité : la réalité intime de l'être. Celui-ci devient illusoirement distinct du 
nommé dans la manifestation universelle. 
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Réponse au troisième argument 


Nous voulons dire, nous, que les noms sont des vocables significa- 
tifs (alfazh dâlla) et vous êtes d'accord, vous, pour soutenir qu'Allah 
n'a pas de nom dans la Pré-Éternité ! Mais quelle raison oblige à cette 
interprétation puisque nous savons que les réalités exprimées par ces 
noms se trouvent dans la Pré-Éternité ! 


Réponse au quatrième argument 


Lorsque l'on dit : Muhammad est le Messager d’Allah, on ne veut 
pas signifier que le terme (Muhammad), composé de lettres détermi- 
nées, est qualifié par le Message mais bien que l’être désigné par le 
nom Muhammad est qualifié par le Message d'Allah. Mais alors, la 
difficulté tombe. 


Réponse aux cinquième et sixième arguments 


Accepter comme fausse (la non-identification du nom et du nom- 
mé) à cause d'une seule parole jaillie spontanément chez les poètes ou 
gens de lettres, n'est pas suffisant pour qu'on s'en occupe ou qu'on s'y 
appuie. Mais Allah est plus savant!!! 


"Dans le vers cité par RAzi, on peut comprendre, selon l'interprétation que nous 
avons donnée de l'identification du nom et du nommé, que le nom de la Paix signifie 
sa réalité même et alors l'argument de Razi tombe. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE DEUXIÈME 


Dans ce chapitre concis, Râzi traite du nom et de la qualité en 
fonction du point de vue des philologues et des théologiens. Pourtant, 
les deux étymologies qu'il retient pour le mot ism auraient pu le 
conduire à des remarques laissant entrevoir les deux aspects que ce 
mot ism contient dans la langue arabe. 

La première dérivation du mot ism - de sumuw - concerne la réalité 
ultime et permanente d'une chose, la seconde - de sima - a trait à l'as- 
pect formel, immédiat et contingent de la même chose. 

En référence 4 ces deux significations indissociables, le mot ism 
exprime les deux aspects, permanent et éphémére, de toute réalité : 
son essence et sa manifestation. Le mot ism fait aussi allusion tant a 
l'essence synthétique et indicible d'un être qu'à ses caractéristiques 
propres impliquées en elle et qui le font connaître dans toutes les qua- 
lités qu'il comporte. C'est pourquoi le mot ism inclut essence et qualité 
et c'est aussi la raison pour laquelle le terme ism implique la notion de 
qualité mais non l'inverse. 

Que l'on fasse dériver le mot ism de l'une ou l'autre de ces deux ra- 
cines, il reste qu'il se trouve dans le Coran avec les deux significations 
relevées plus haut. Dans le verset que Râzî cite à l'appui de sa dé- 
monstration : Allah déterminera chez Adam la science de tous les 
Noms, il s'agit, tout à la fois, des êtres dans leur réalité essentielle et 
manifestée car Adam, en tant qu'être créé, connaît ceux-ci dans leur 
aspect en Dieu par celui qu'ils assument dans le monde produit. Pour- 
tant, dans l'épisode coranique dont le verset précité fait partie, il n'est 
pas précisé si la science de tous les noms des êtres que Dieu enseigna 
a Adam, lui avait été donnée en connaissant ou non les êtres dans 
leurs formes manifestées. Le verbe arabe ‘Alima est transitif indirect à 
la première forme et se construit avec la préposition BI, avec, par, au 
moyen de. L'expression al-‘ilm bi-Lläh, la science par Allah, emprun- 
tée au contexte coranique, laisse entendre que toute connaissance ne 
peut avoir lieu qu'avec ou au moyen d'une réalité qui rend sa connais- 
sance possible et dont il faut connaître les aspects ou qualités pour 
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appréhender l'essence ou Nom. Telle sera la démonstration que Razi 
présentera à la fin de ce court chapitre. 


Si, commé nous l'avons fait remarquer dans notre introduction, le 
terme cifa, qualité ou attribut, n'est pas coranique au contraire du mot 
ism, nom, le verbe Wacafa de mêmes radicales que le mot çifa, se 
trouve à à plusieurs endroits du texte révélé. Citons ce passage de la 
sourate XLII, versets 81 et 82 : Dis ! Si le Tout-Miréricordieux de- 
vait avoir un enfant (walad), je serais alors le premier des adora- 
teurs. Gloire au Seigneur des Cieux et de la Terre, le Seigneur du 
Trône, au-delà de ce qu'ils décrivent (yaçifün). 


Le vocable wacf nom d'action de la racine WC. F, . SE trouve une 
seule fois dans le Coran, sourate VI, verset 139 : Ils disent : « Ce qui 
se trouve dans l'intérieur de ces animaux est licite pour nos hommes 
et illicite pour nos épouses. mais si cela concerne une bête morte, ils 
se la partagent tous. Dieu les rétribuera pour leur distinction ( wacf 
ou caractérisation). Il est Trés-Sage et Omniscient. » 


Le mot ism concerne donc l'essence d'une réalité et y fait dupe 


Le nom d'action waçf se rapporte à la description ou distinction ia 
ce que contient synthétiquement l'essence en question. St 


Le terme çifa exprime alors les aspects de cette essence que ia ae 
cription a fait découvrir. 


Pour préciser ces notions fondamentales, les théologiens durent 
très tôt utiliser un vocabulaire conventionnel approprié illustrant d'une 
manière très diversifiée leur terminologie en fonction de l'interpréta- 
tion qu'ils furent amenés à donner aux termes ism, wacf, çifa et d'au- 
tres que nous retrouverons dans la suite du texte de Razi. Les diffé- 
rents points de vue dégagés par les théologiens sur ces notions furent 
possibles devant l'absence de précision du texte coranique. Dans le 
Livre révélé, nous ne trouvons nulle part une indication laissant en- 
tendre que les noms qu'il s'agit d'invoquer concernent ceux que la Tra- 
dition a retenus. Mais, même si l'on admet sans peine que les quatre- 
vingt-dix-neuf Noms de la séquence traditionnelle sont ceux que l'on 
trouve dans le texte coranique - bien qu'il en existe d'autres que la 
Tradition mentionne - ils sont, pour leur quasi-totalité, considérés par 
les théologiens comme des Qualités. Nous aurons l'occasion de reve- 
nir sur cette difficulté lorsque nous aurons à présenter le chapitre que 
Râzî consacre aux différentes catégories de qualités. 


CHAPITRE DEUXIÈME 


DE LA DIFFERENCE ENTRE NOMS (AsMå’) 
ET QUALITÉS (CIFÂT) 


Sache que le vocable ism, nom, dérive soit de sumuw, l'acte de 
s'élever, l'élévation, d'après les Grammairiens de l'École de Basra, soit 
de sima, signe, marque, d'après ceux de l'École de Koufa. 

La première dérivation du vocable provenant de sumuw nécessite 
que le vocable (/afzh) ou terme exprimant ou conduisant à un sens 
intelligible (ma‘nd ou significat) quelconque soit un nom puisque le 
vocable « nom » désignant le contenu intelligible (ma‘nd), en tant que 
terme significatif (dalfl), doit précéder logiquement le terme signifié 
(madlil). C'est ce qu'il faut entendre par le terme sumiiw. 

La seconde dérivation du vocable « nom » provenant de sima im- 
plique que tout vocable exprime un sens intelligible dont il est le signe 
(sima) et la marque (‘alama). 

Ceci étant bien établi, nous dirons : Tout vocable comporte une si- 
gnification et un tel vocable doit alors être un nom (ism). Pour cette 
raison, nous disons que la Parole divine suivante: Allah détermina 
chez Adam la science de tous les Noms (Coran TI, 31), implique 
qu'Allah lui enseigna toutes les expressions du langage (/ughdt), peu 
importe qu'elles soient des noms (ism), des verbes (fiT) ou des particu- 
les (karf) selon les grammairiens. En effet, nous avons déjà exposé 
que ces trois catégories qui sont celles du vocable significatif (lafzh 
mufid) nécessitent que les noms soient classés en raison de la compré- 
hension fondamentale (mafhiim acl?) (que l'on peut en avoir). 

De plus, les Grammairiens distinguent, sous le vocable « nom » 
certains de ses aspects significatifs car, disent-ils, le vocable significa- 
tif reste ou non indépendant des réalités connaissables dans la com- 
préhension qu'il apporte. S'il demeure isolé, il s'agit de la particule 
(harf), sinon, i] faut distinguer deux possibilités : s'il précise un temps 
déterminé, on le nomme verbe (fi‘7), sinon ce vocable est le nom (ism) 
proprement dit. Pour cette raison, les Grammairiens disent que le nom 
(ism) est un vocable isolé se référant par sa donnée (wad ‘) à une signi- 
fication indépendante d'un temps déterminé. 
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En outre les Théologiens (mutakailimiin) font des distinctions dans 
cette dernière classification pour préciser le sens du vocable « nom ». 

En effet, toute substance en soi ou quiddité (mâhiyya) peut être 
considérée soit en tant que telle (c'est-à-dire sous le rapport de son 
identité) (min haythu hiya hiya), soit en tant que décrite par une quali- 
té (cifa) déterminée. Dans le premier cas, il s'agit du nom (ism), dans 
le second cas, de la qualité (¢ifa)’. 

Comme exemples de noms, citons : ciel, terre, homme, mur, et de 
qualités : créateur, pourvoyeur, long, court. 

Telle est la différence entre nom et qualité chez les théologiens. 

Une fois cela bien entendu, nous te dirons : chacune de ces deux 
distinctions comporte une excellence que ne partage pas l'autre. 

Le nom est plus excellent que la qualité pour plusieurs raisons 

1) Le nom est antérieur à la qualité parce qu'on entend par qualités 
les noms dérivés (asmä’ mushtaqqa). Or, il ne fait aucun doute que les 
noms fondamentaux (asmd’ mawdü'a) sont les racines ou origines 
(acl) des noms dérivés. Si les dérivations (mushtagqât) n'impliquaient 


INous avons traduit le terme : çifa de préférence par qualité plutôt que par attri- 
but, afin de tenir compte des différents sens que les théologiens donnent à cette ex- 
pression technique. Très souvent, dans le Coran, les Noms divins sont des attributs 
au sens de l'analyse logique. 


Ainsi, dans l'expression coranique suivante: Et Allah est Très-Pardonnant et 
Très-Miséricordieux (wa Allah ghafûürun rahîmun), les deux Noms divins sont 
attributs dans une phrase nominale, 


Dans cette autre expression : En vérité, Alläh, Lui est Celui-qui-ne-cesse-de- 
revenir et le Très-Miséricordieux (inna-Llâha huwa-t-tawwabu-r-rahimu), les 
deux Noms divins sont aussi attributs mais pris dans un sens absolu qui ne peut s'ap- 
pliquer qu'à Allah seul. Si un être créé peut être miséricordieux, il ne sera jamais le 
Miséricordieux. 

Dans l'expression: Au Nom d'Alläh, le Tout-Miséricordieux, le Très- 
Miséricordieux (bismi-Llah-ir-rahman ir-rahimi), les deux Noms divins sont 
considérés comme des qualificatifs épithètes et non comme des attributs. 


Dans le verset suivant : (Les Anges) dirent : Gloire à Toi, nous n'avons de 
science (‘ilm) que la science que Tu as déterminée en nous. En vérité, c'est Toi 
qui es le Très-Savant (‘alim) et le Trés-Sage (Coran TI, 32) ou encore celui-ci : En 
vérité, votre Dieu adoré est Allah. Nul dieu adoré sinon Lui. H englobe toute chose 
en science (‘iiman) (Coran XX, 98), le terme ‘ilm, science, l'acte de savoir, se réfère 
à la qualité que possède le Savant (‘alim) qui est Allah et à tous les êtres qui partici- 
pent à l'Attribut de Savant et possèdent ainsi une certaine qualité de science. 
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pas la reconnaissance d'un nom fondé initialement sans dérivation, il 
en résulterait un raisonnement en chaîne (fasalsul) ou en cercle 
(dawr), ce qui est absurde. 

2) Les noms dérivés sont composés des noms (fondamentaux). Or, 
la donnée fondamentale (mawdit‘a) est incomposée ou simple (mufra- 
da) et le simple est sans aucun doute le principe du composé. 

3) Les noms fondamentaux sont ceux des essences (dhawäâr), les 
noms dérivés ceux des qualités (çifär) qui comportent des relations 
particulières (idäfa makhciica). Or, l'essence (dhâf) est plus excellente 
que la qualité. Il faut donc que les noms soient plus excellents que les 
qualités. 

Toutes ces raisons confèrent aux noms leur prééminence. 

Selon Aba Zayd al-Balakhi’, les qualités sont plus excellentes que 
les noms pour la raison que le nom ne procure qu'une indication glo- 
bale à celui qui l'entend prononcer. Par exemple, celui qui entend le 
“mot «homme » sait que celui-ci sous-entend une certaine réalité qui 
ne résulte pas de la simple mention de ce nom. 

- La qualité, elle, fait connaitre les substances en soi ou quiddités 
des choses, leurs réalités (hagâ'ig) et leurs dispositions (ahwäl). Si 
pour cette raison, on veut connaître la nature d'une chose, il ne sera 
possible d'obtenir cette connaissance que par l'exposé de ses qualités, 
de ses dispositions et de ses particularités (khawâçc). Sous ce rapport, 
il est donc sûr que ies qualités sont plus excellentes que les noms. 

On peut objecter à celui qui dirait : «le vocable désigne la quali- 
té », que le sens à donner à cette assertion est le suivant : le vocable se 
réfère à l'essence en tant qu'elle est décrite par les qualités qui lui sont 
propres. Or, tant que la connaissance de ces qualités n'aura pu être 
pénétrée, i] ne sera pas possible d'acquérir la connaissance d'une autre 
chose caractérisée par ces qualités. Mais alors, la connaissance des 
noms dérivés repose sur celle des noms fondamentaux ou originaux 
pour permettre de connaître ces qualités déterminées. On peut donc 
affirmer que la connaissance des noms dérivés dépend de celle des 
noms fondamentaux et ce que soutient Abû Zayd (al-Balkhi) est le 


*Auteur mu‘tazilite mort en 322 H. Son nom exact est : Aba Zayd Ahmad b. Sahl 
al-Balakh? ou al-Balkhi selon certains. 
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contraire de ce que nous venons de mentionner à ce sujet. Mais Allah 
est plus savant” ! 


*Le délicat problème de la connaissance des essences en soi par les qualités qu'el- 
les impliquent ou sans elles, s'est posé en Islam dès les premiers siècles. Il fut repris 
par Ghazâlf et Ibn ‘Arabi qui soutiendront que la connaissance des vérités essentiel- 
les en soi est possible par leurs modalités d'expression, l'Essence ne se révélant qu'à 
travers Ses Qualités dans les supports de manifestations que sont tous les êtres pro- 
duits. Toutes les réalités manifestées, révélant l'Essence une sous les aspects infinis 
que comporte la Science divine, font allusion à leur essence et à l'Essence suprême 
qui les synthétise. Si les êtres créés étaient démunis de cette Essence Une et Absolue 
et s'ils ne reconnaissaient pas l'Unité divine qui est en eux comme leur réalité ultime 
vers laquelle ils sont irrésistiblement attirés, ils ne pourraient jamais prendre cons- 
cience de la Vérité essentielle à travers les qualités sans nombre qui l'expriment. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE TROISIÈME 


Ce chapitre est capital dans l'Ouvrage du Maitre car il situe les 
principaux courants doctrinaux sur la question de l'Essence, des Noms 
et des Qualités. Il se comprend mieux si l'on retient bien que les théo- 
logiens musulmans font les distinctions suivantes : 

1) L'Essence inconditionnée (dhâf) qui n'est ni connue, ni connais- 
sable d'aucune manière. Elle peut être « appréhendée » intuitivement 
et spontanément dans le secret (sirr) de l'être lorsqu'il s'isole en lui- 
même en se détachant de tout conditionnement existentiel. 

2) Le ou les Noms que Dieu donne par révélation ou les hommes 
par nécessité immédiate. Ces noms concernent les quiddités (md- 
hiyyt) ou réalités en soi et les choses concrètes que l'expérience di- 
recte fait connaître. | 

3) Les Qualités qui décrivent la Réalité ultime ou les quiddités, 
pour en connaître les aspects afin de « pénétrer » leur essence. 

Les conclusions suivantes découlent de cette rapide analyse des 
positions doctrinales apparemment contradictoires mais en réalité 
complémentaires que Râzî présente dans ce chapitre et permettent de 
distinguer : | 

a) Ceux qui affirment l'Essence en niant qu'elle ait des qualités ou 
des noms et soutiennent le point de vue de la transcendance exclusive 
de l'Essence sans relation possible devant Son absoluité incondition- 
née. 

b) Ceux qui admettent l'existence des Noms et/ou des Qualités. Les 
Noms et les Qualités deviennent nécessaires pour que la Manifestation © 
universelle des Possibilités divines se réalise. Peu importe que les 
Qualités soient classées en Qualités essentielles, négatives, transcen- 
dantes, relatives et d'opération, elles sont posées comme concomitan- 
tes à la Manifestation universelle car sans elles l'Univers manifesté ne 
peut être. Elles sont comme autant de fonctions universelles nécessai- 
res à l'existéntiation des choses. 


70 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Pour prendre un exemple significatif de ces différentes positions 
doctrinales, nous pouvons dire que l'Essence en tant que telle, n'est pas 
savante. Pourtant, dans le Coran, Dieu est qualifié de « Savant en tou- 
tes choses ». Bien que l'Essence divine ne soit jamais absente de Ses 
Qualités, celles-ci précisent les aspects de la Fonction divine dans Ses 
rapports avec la manifestation à travers la science dans l'exemple cité. 
Sous cet aspect, Dieu se connaît Lui-même par Lui-même, non pas 
simplement dans Son Essence inconditionnée mais dans Sa Fonction 
divine (ulähiyyä ou ilahiyya) qui exige la Qualité et le Qualifié. Or, le 
Qualifié sera envisagé sous deux aspects, en soi d'abord, c'est-à-dire 
en Dieu qui se connaît par Lui-même et qui se nomme « Savant » mais 
aussi, dans le monde créé (‘Glam, de même racine que ‘âlim, savant) 
qui sera considéré comme exprimant la Qualité de Science divine. 

Cette corrélation nécessaire, mettant en rapport Qualité et Qualifié, 
forme un ternaire indissociable : science, savant, réalité connaissable, 
qui a conduit certains maîtres, tel Ibn ‘Arabi à affirmer sous l'autorité 
coranique, que Dieu ne peut connaître dans Sa fonction divine que par 
les choses qu'Il produit, choses qui ne sont en Lui pas autres que Lui- 
même. Il est savant par Lui-même mais aussi en fonction des réalités 
qu'Il manifeste. Cette perspective doctrinale amènera les théologiens 
d'obédience ash'arite à soutenir que les Qualités sont surajoutées à 
l'Essence (zâ'id ‘ala al-dhdt). Cette formulation qui peut paraître ina- 
déquate - car rien ne sort de l'Essence et rien n'y entre, celle-ci se pas- 
sant de tout - est pourtant indispensable lorsqu'il faut préciser que 
Dieu a des Qualités car alors l'Essence divine n'est plus envisagée seu- 
lement en Elle-même mais dans Son autodétermination. Ce passage 
ontologique de l'Essence divine inqualifiée à la Fonction divine quali- 
fiée, nécessaire pour que le monde s'actualise, reste un mystère impé- 
nétrable pour l'être créé. C'est l'être dans son principe secret incréé qui 
réalise cette évidence par identification. Voir notre introduction pour 
le développement de ce point doctrinal difficile. 


CHAPITRE TROISIÈME 


EXAMEN DES POSITIONS DOCTRINALES DES SAVANTS 
SUR LES NOMS ET LES QUALITES 


I - POSITIONS DOCTRINALES FONDAMENTALES 


Sache-le ! Certains nient qu'Allah ait des Noms mais admettent 
qu'Il a des Qualités. D'autres professent le contraire, affirment l'exis- 
tence des Noms et refusent celle des Qualités. Enfin d'autres recon- 
naissent qu'Allah a des Noms et des Qualités. 


1) NÉGATION DES NOMS DIVINS ET AFFIRMATION DES 
QUALITES DIVINES 


Ceux qui nient l'existence des Noms mais admettent celle des Qua- 
lités soutiennent que la Réalité essentielle du Vrai (hagigat al-haqq) 
ne peut être connue des créatures et des hommes. Pour fonder cette 
position, ils avancent que Sa Réalité essentielle ne saurait être connue 
des créatures et en conséquence Allah ne peut avoir de Nom. 

La première prémisse (à savoir que la Réalité essentielle d'Allah ne 
peut être connue) se comprend ainsi : 

Ce que les créatures connaissent d'Allah s'exprime soit 1) en mode 
d'existence ou d'être (wujiid), soit 2) en mode de dépouillement ou de 
négation existentielle (sulñb), soit enfin 3) en mode de relations (idâ- 
fat). 

Dans le premier cas, la connaissance de l'existence d'Allah n'est 
pas celle de Sa propre Réalité essentielle car l'existence connue s'op- 
pose a la privation ou non-existence (‘adam). Cet argument rationnel 
est de compréhension générale et est reconnu s'appliquer à toutes les 
créatures possibles (mumkinât), mais à Sa propre Réalité essentielle 
on ne peut pas Lui attribuer cette conception. C'est ainsi que l'exis- 
tence (des créatures) est autre que cette Réalité essentielle. | 

Dans le deuxième cas, la négation existentielle (s4/àb) intervient 
quand nous précisons : Allah n'est ni une substance (jawhar), ni un 
accident (‘arad) ni un état (hâD), ni un lieu (mahali). Le caractère in- 
telligible de cette argumentation revient à une simple privation de ces 
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catégories. Or, sans aucun doute, la Réalité essentielle d'Allah est dif- 
férente de la non-existence de ces catégories. 

Dans le troisième cas, les relations (idâfât) apparaissent quand 
nous formulons qu'Allâh est savant (‘Glim), puissant (gâdir), etc. 

Reconnaître qu'Il est savant implique qu'il soit décrit par une cer- 
taine qualité grâce à laquelle l'existentiation (74d) puisse être réalisée 
selon des normes de Sagesse (na ‘t al-ahkam). 

Admettre qu'Il est puissant comporte qu'il soit influent (mu'aththir) 
dans l'existentiation des créatures (athar) selon ce qui leur convient et 
non selon la pure nécessité (wujäb). 

Ces deux exemples expriment des relations appropriées tandis que 
la Réalité concernant Allah n'en comporte pas. 

L'argumentation rationnelle n'impose donc, en la matière, que cette 
triple classification en existence, négation d'existence et relations. Il 
résulte qu'aucun de ces trois aspects ne convient à Sa propre Réalité 
essentielle qui demeure, par là même, non intelligible aux créatures. 


La seconde prémisse - à savoir que cette propre Réalité essentielle 
n'étant pas connue des créatures ne peut recevoir de nom - s'explique 
de la manière suivante : 

Le but proposé en établissant le nom est de faire allusion au nom- 
mé dès qu'il est désigné. Cette détermination est seulement utile lors- 
que l'un de ceux qui font cette dénomination connaît la réalité dé- 
nommée. Mais si celle-ci n'est connue que d'Allâh, il n'y a aucun profit 
à donner ce nom. Telle est l'argumentation ujja) de ceux qui nient 
l'existence du Nom (chez Allah). 

La réfutation de cette position doctrinale est possible : 

En effet, l'argument que vous avancez (disions-nous), montre bien 
que nous ne connaissons pas la Réalité de l'Essence d'Allah (hagiga 
dhât Allah) mais vous vous servez, vous, de l'argument qu'il est im- 
possible, devant la Toute-Puissance d'Allah, que certains de Ses servi- 
teurs soient gratifiés de la connaissance de cette Réalité essentielle. 
Mais, dans la mesure où celle-là demeure possible, donner un nom à 
cette Réalité s'avère utile. 
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2) AFFIRMATION DE L'EXISTENCE DES NOMS DIVINS ET 
NEGATION DES QUALITES DIVINES 


Ceux qui admettent les Noms mais refusent les Qualités sont des 
Philosophes anciens et des Sabéens. Ils produisent plusieurs argu- 
ments a l'appui de leur thése. 


A- PRESENTATION DE LEUR POSITION DOCTRINALE 


Premier argument 


Lorsque nous décrivons Allah, nous le faisons par des Qualités qui 
s'accordent ou non avec la réalité des choses et, dans ce dernier cas, si 
elles ne s'y accordent pas, il en résulte une ignorance ou une erreur. 


Si cette description correspond 4 la réalité, ces qualités sont soit 
cette réalité méme dans son essence ou non. Pourtant, il n'est pas pos- 
sible qu'elles soient la réalité même dans son essence car, dans ce cas, 
toutes ces Qualités seraient des noms synonymes (asmd’ mutarddifa) 
se référant à cette réalité en soi et ne rentreraient plus alors dans la 
classification des Qualités mais dans celle des Noms. 

Si Jes Qualités ne sont pas cette réalité en soi, nous pourrons dire 
alors d'elles qu'elles sont ou nécessaires par soi (wdjiba li-dhawâtihä) 
ou possibles en soi (mumkina li-dhawâtihä). Or, ces deux propositions 
sont fausses (nous allons le prouver ci-après) entraînant par là même 
la fausseté de cette position doctrinale sur les Qualités : 

Nous disons qu'il n'est pas possible que ces qualités soient néces- 
saires par soi pour deux raisons : 

La première : si de deux choses, chacune devait être nécessaire 
par soi, elles participeraient toutes deux à la nécessité (wujiib) en soi 
et s'en différencieraient toutefois chacune par sa propre détermination. 
Or ce qui accepte la participation ou caractère commun (mushdraka) 
est différent de ce qui admet la distinction (imtiydz) en sorte que cha- 
cune de ces deux choses serait en soi composée. Mais tout composé 
rentre dans la catégorie du possible. Il en découlerait alors que Je né- 
cessaire par soi serait possible en soi, ce qui est contradictoire. 

La seconde : la qualité ne peut logiquement être affirmée sans le 
qualifié (mawçûf). Toute qualité a donc besoin d'une autre réalité pour 
être affirmée. Or, ce qui dépend d'un autre n'est que possible en soi. 
(Si donc, les Qualités devaient toutes être nécessaires par soi), il en 
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résulterait que le nécessaire par soi serait possible en soi, ce qui est 
également contradictoire. 

De plus, nous disons que l'existence de ces Qualités interdit qu'el- 
les soient possibles en soi pour deux raisons : 

La première : tout possible (mumkin) a nécessairement une cause 
(sabab) et la cause de ces Qualités n'est autre que cette Essence puis- 
que cette constatation (bahth) tire son origine du Principe premier 
(mabda’ awwal). Or, il est impossible que la qualité propre au Prin- 
cipe premier tienne sa raison d'être d'un autre que Lui. Mais alors, la 
cause de cette qualité est cette Essence qui doit étre simple ou incom- 
posée (basita) sans aucun doute. Il en découle que le non-composé 
(basit) est à la fois patient ou en puissance (gâbil) et agent ou en acte 
(fa‘il). Ces deux concepts (mafhiimdat), s'ils sont intégrés dans la quid- 
dité, imposent qu'elle soit composée. Or, nous venons de conclure 
qu'elle devait être incomposée. Il y a donc contradiction. 

Si, par contre, ces deux concepts de patient et d'agent sont exclus 
de la quiddité, ils s'y trouvent adjoints, possibles et causés (ma ‘Tiil) et 
la dualité (faghâyur) réapparaît dans le concept (mafhiim) du non- 
composé entraînant un processus sans fin ou la multiplicité dans la 
quiddité. 

Si l'un des deux, patient ou agent, devait y entrer et pas l'autre, on 
serait encore obligé de conclure à la multiplicité dans l'Essence. 

La seconde raison, qui explique que l'existence de ces qualités in- 
terdit qu'elles soient possibles en soi, est la suivante : Pour s'affirmer 
et se réaliser, tout possible a besoin d'une cause. Or, quand la qualité 
se trouve dans cette nécessité, elle ne peut être permanente, car, si elle 
l'était, elle ferait passer l'agent à l'acte, ce qui est absurde. Cette insuf- 
fisante de la qualité (dans cette perspective) résulte de son caractère 
adventice (hal hudûthihâ) ou de sa privation d'existence (hal ‘adami- 
ha). Dans ces deux hypothèses, tout possible est adventice. Or, si les 
Qualités d'Allah étaient possibles, elles seraient également adventices 
et si elles l'étaient, Celui qui les rend telles aurait besoin, pour les ac- 
tualiser, d'autres qualités qui les précéderaient et ainsi de suite. 

Il est donc certain que si les Qualités existaient, elles seraient alors 
nécessaires ou possibles. Or, ces deux hypothèses étant fausses, elles 
entraînent la fausseté de la position doctrinale respective. 
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Deuxième argument 


Si Dieu (ilâh) était une essence décrite par des qualités, Il serait 
composé de cette essence et de ces qualités. Or, tout composé est dans 
le besoin de chacune de ses composantes et chacune d'elles est diffé- 
rente des autres et en reste dépendante. Tout ce qui est tributaire d'un 
autre est possible et si Dieu était composé de l'essence et des qualités, 
Il serait Lui-même possible, ce qui est absurde. Il faut donc, indubita- 
blement que Dieu soit singulier (fard), exempt de multiplicité. 

S1 l'on disait : Admets que le cas soit ainsi, pourquoi dès lors, ne se- 
rait-il pas possible d'affirmer que cette Essence soit le principe de ces 
Qualités ? 

Nous répondrons que dans cette hypothèse, le principe premier est 
cette seule Essence et que les Qualités sont causées par Lui qui est 
alors exempt de qualités. 


Troisième argument 


L'existence de cette essence est parfaite dans la Fonction divine 
(ilahiyya), qu'une chose soit considérée dans cette existence 
« ailleurs » que dans cette essence ou qu'elle n'y soit pas. 

Dans ce dernier cas, cette essence en tant que telle se suffit dans la 
Fonction divine et dans cette hypothèse, l'affirmation des qualités n'est 
plus possible. | 

Dans le premier cas, cette essence privée de ces qualités est insuffi- 
sante par soi et recherche sa perfection par un autre, ce qui est impossible. 

Il se peut que ceux qui soutiennent cette difficulté, l'expliquent en 
admettant que la Fonction divine, si elle devait dépendre de l'établis- 
sement de ces qualités, impliquerait que l'Essence fût dans la nécessité 
de celles-ci pour s'actualiser et dans le besoin de la chose à cause des 
propriétés inhérentes (lawdzim) à cette insuffisance. Or, encore une 
fois, celui dont on a besoin est supérieur à celui qui est dans le besoin. 
En conséquence, l'existence de la Qualité serait plus excellente que 
Essence. Mais tout cela est impossible ! 


Quatriéme argument 


Toutes les Religions (adyân) et les Communautés traditionnelles 
(milal), disent-ils, témoignent assurément de la reconnaissance de 
l'Unité divine (wahdâniyya). Allâh a dit: Dis ! Lui Allah (est) Un 
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(Coran CXII, 1). Sont déjà infidèles ceux qui disent : « Certes, Allah 
est le Troisième de trois » (Coran IV, 73). 

Il est notoire que les Chrétiens n'affirment pas trois essences dis- 
tinctes mais une seule qualifiée par les Personnes hypostatiques (agä- 
nim), cette expression signifiant les Qualités et confirmant de la sorte 
qu'Allah les accuse d'infidélité devant leur affirmation d'une multipli- 
cité de Qualités. 

Telle est, en bref, la position doctrinale de ceux qui sont assimilés 
aux négateurs des Qualités. 


II - REFUTATION DE CES OPINIONS 


Réfutation de la première difficulté 


Pourquoi ne serait-il pas valable d'affirmer que les qualités possi- 
bles en soi deviennent nécessaires par la Réalité ou existence (wujiid) 
de l'Essence en réponse à cette proposition (que vous émettez) : « Il est 
nécessaire que le non-composé ou simple soit patient et agent! » Nous 
objecterons donc ceci: Pourquoi cela ne serait-il pas possible ? Sa 
réalité essentielle (hagiga) n'appelle-t-elle pas l’Existence (wujäd), 
l'Unité (wahda) et la détermination (ta‘yin), toutes trois qualifiées par 
Sa Réalité” ! 

D'autre part, l'opinion selon laquelle « tout être dans le besoin d'un 
autre est adventice » peut recevoir cette réponse : c'est qu'il manque 
d'existence, d'unité et de détermination puisqu'elles sont toutes trois 
des propriétés qui lui resteront inhérentes (lawäzim). 


Réfutation de la deuxième difficulté 


Pourquoi n'est-il pas possible que l'Essence soit nécessaire aux 
Qualités et que, de plus, elle soit décrite par celles-ci comme existante 
(mawjfida) pour les créatures” ? 


' Si les qualités possibles en soi deviennent nécessaires par la Réalité même de 
l'Essence, elles sont passives en tant que possibles et actives en tant que posées 
comme nécessaires par Dieu. 

? Qui est éminemment active. 

3 C'est uniquement au point de vue de l'Essence que les Qualités ne Lui ajoutent 
rien. Mais, quand Dieu est considéré dans Sa fonction divine, les Qualités précisent 
les différents aspects qu'Il assume dans et par les créatures qu’Il produit sans qu'il 
soit permis d'envisager une multiplicité réelle en Elle. D'autre part la Qualité ne peut 
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Réfutation de la troisième difficulté 


L'Essence, nécessaire aux Qualités, est considérée comme parfaite 
par soi et non par un autre“. 


Réfutation de la quatrième difficulté 


Les Chrétiens affirment des Personnes éternelles autonomes (qu- 
damä’ mustagilla bi-anfusihä) 

Ne remarques-tu pas qu'Ils rendent licite l'incarnation des personnes 
hypostatiques (agânîm hulil) dans le corps de Marie et de Jésus - sur 
eux la Paix - tandis que nous, nous n'affirmons pas des Personnes 
éternelles autonomes. Telle est bien la différence des deux points de 
vue”. 

Voici donc réfutées ces quatre difficultés doctrinales. 


HI - NOTRE POSITION SUR LA QUESTION 


Saches-le ! La confusion qui s'empare des Intellectuels devant l'af- 
firmation ou la négation des Qualités résulte de deux propositions 
contradictoires qui tiennent les intelligences en arrêt. 

La première proposition est que l'Unité (wahda) est parfaite et la 
multiplicité (kathra) imparfaite. 

Cette constatation doit inciter à reconnaître la suprématie (mubâ- 
lagha) de l'Unité divine en sorte qu'elle revient à la négation des Qua- 
lités. 

La seconde proposition est que l'Existant (mawjiid) se trouve puis- 
sant sur toutes les choses soumises à Sa Puissance (magdürât), savant 
de toutes les choses connaissables (ma ‘limat), vivant, sage, oyant et 
voyant, d'une perfection telle, c'est indubitable, qu'elle n'a aucun rap- 
port avec l'être existant qui n'est ni puissant, ni savant, ni vivant par 
soi et qui, en outre, n'a pas la conscience intime de ce qui émane de 
lui, ni la puissance de faire ou de ne pas faire. 


être affirmée sans l'Essence car, sans cette dernière, il n'y a plus ni qualité, ni quali- 
fié, ni chose qui manifeste cette qualité. 

‘Car, selon le Coran : « Allah se passe de tout. » 

*Razi reste d'une prudence remarquable qui lui permet de ne pas s'aventurer dans 
les difficultés des positions musulmanes et chrétiennes sur cette question difficile 
tranchée de manière différente dans les deux Révélations respectives. 
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Dès lors, cette évidence conduit les intelligences à affirmer l'exis- 
tence de ces qualités. C'est bien parce que leurs quiddités (mâhiyyär) 
sont variées et distinctes qu'il importe de reconnaître la multiplicité 
des Qualités d'Allâh. 

Bien plus ! les intelligences sombrent dans la perplexité et s'éton- 
nent devant la contradiction contenue dans ces deux propositions. Le 
but de cette double distinction reste l'affirmation de la Perfection et de 
la Majesté d'Allah et la négation de toute insuffisance en Lui. Ceux 
qui nient (les qualités) cherchent à affirmer la Perfection et l'Unité, les 
autres qui les affirment s'évertuent à affirmer la Perfection de la Fonc- 
tion divine (ilahiyya). Les Intellectuels les plus perspicaces composent 
en prenant ce qui convient à chacune de ces deux formulations. 

Ce qu'ils en exposent conduit à quatre positions doctrinales : 


Première position doctrinale 


Celle des philosophes théistes au regard des Qualités d’ Allah (tari- 
qat al-ilahiyyin min al-falasifa fi al-nazhar ilâ çifât Allah). 

Dans cette perspective doctrinale, les Qualités d'Allah sont de deux 
sortes : . 

- Négatives ou apophatiques (salbiyya). Le Coran les nomme Qua- 
lités de Majesté (jalâl). 

- Relatives ou relationnelles ou cataphatiques (idäâfiyya), nommées 
dans le Coran, Qualités de Générosité (ikrâm). 

Le verset suivant les mentionne toutes deux : Béni soit le Nom de 
ton Seigneur détenteur de Majesté et de Générosité (Coran LV, 78). 

D'une part, ces philosophes enseignent que la multiplicité de Quali- 
tés apophatiques (suläb) ne rend nullement nécessaire la multiplicité 
dans l'Essence, la preuve étant que toute quiddité singulière et incom- 
posée (farda basîta) est reconnue recevoir, dans l'assentiment, la néga- 
tion de tout ce qui n'est pas elle. Cet argument constitue la preuve que 
la multiplicité de qualités apophatiques ne contredit pas l'Unité de 
l'Essence (wahdat al-dhat). 

D'autre part la multiplicité de qualités relatives, disent-ils, n'impli- 
que pas nécessairement la multiplicité dans l'Essence car l'Unité est la 
Réalité la plus éloignée de la multiplicité. 

En outre, l'un ou l'unité numérique (wahda) est la moitié de deux, le 
tiers de trois, le quart de quatre et cela indéfiniment sous le mode des 
rapports (nisab) et des relations (idafat) s'opposant à l'Unité qui ne 
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peut être dissociée des nombres auxquels on ne peut assigner de fin. 
Ils déclarent que ce raisonnement constitue la preuve que l'affirmation 
des qualités de Majesté et de Générosité ne contredit pas l'Unité de 
l'Essence. 


Deuxième position doctrinale 


Celle des Mu‘tazilites au regard des Qualités d’ Allah. 

Ils s'entendent pour enseigner qu'Allâh est Savant, Puissant, etc. 
Mais, sache-le ! leur doctrine au sujet des modalités des qualités est 
altérée. Nous en mentionnerons des points précis dans ce chapitre. 

Nous dirons : on peut comprendre qu'Allâh est savant et puissant 
d'une manière négative (salbi) ou positive (thubiiti). 

Dans le premier cas, cette position est proche de celle qu'enseigne 
Abû Ishâq an-Nazhzhâm°. Il dit qu'il faut comprendre par « Allah est 
savant » qu'il n'est pas ignorant ou par: « Allah est puissant », qu'Il 
n'est pas incapable. Or, cet argument est faible car la négation de 
l'ignorance n'est pas science. On peut apporter la preuve suivante 
- contre cette assertion : l'inexistant (ma‘diim) ou le minéral ne sont ni 
ignorants ni savants ! 

Dans le second cas, celui ot l'on comprend en mode affirmatif 
qu'Allâh est savant et puissant, on interprète ou bien que ces qualités 
sont Son Essence même, ou bien qu'elles s'ajoutent à l'Essence (zâ’id 
‘ala al-dhâf). 

L'interprétation que ces qualités sont Son Essence même est voisine 
de la position doctrinale de Abii al-Udhayl (le Maître de Abû Ishaq an- 
Nazhzhâm). On rapporte qu'il disait: « Allah est savant par une 
science qui est Son Essence. Or, cela est contradictoire, car, disait-il, 
Son Essence n'est pas science. » Cet argument est également faible 
puisqu'on entend par: Allah est puissant, autre chose que: Allah est 
savant. Or, la Réalité intime de l'Essence Une est une réalité Une et la 
Réalité Une ne peut étre les deux réalités mémes (de Science et de 
Puissance) puisque l'Un n'est pas le Deux même. Il nous parait normal 


é Abû Ishaq an-Nazhzhâm. Il semblerait d'après le contexte qu'il s'agisse de Ibrâ- 
him b. as-Sayyar an-Nazhzhâm de Basara mort entre 220 et 230 (835-845) très 
jeune. Il suivit les cours de Abû al-Hudhayl al-‘Allaf né à Basra en 135/752, élève de 
Wasil b. ‘Ata’. Voir Louis Gardet et M.M. Anawati : Introduction à la Théologie 
musulmane, Paris, 1948, pp. 46-52. 
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de «comprendre » l'Essence en oubliant qu'Elle est savante et puis- 
sante comme il est normal que nous saisissions Sa fonction de Savant 
(‘âlimiyya) en ne considérant pas celle de Puissant (gddiriyya) ou in- 
versement. L'argument qui s'applique à l'une de ces fonctions (umiir) 
n'est pas celui qui concerne les autres. Tout ce raisonnement s'oppose 
à ce que l'Essence, la science et la puissance soient une seule et même 
fonction (amr). 


Troisième position doctrinale 


Celle de Abû Hashim’ au regard des qualités d’ Allah. 

Comme nous l'avons exposé, dire qu'Allah est savant et puissant 
revient à affirmer deux fonctions (amrdn) qui s'ajoutent à l'Essence 
(zâ’idân ‘ala al-dhat). 

Abû Hashim dit a ce sujet : « La fonction de savant (‘Glimiyya) ou 
de puissant (gddiriyya) ne signifie pas qu'il s'agisse de deux qualités 
existantes (mawjädatän) ou non existantes (ma‘dñmatän) ou bien 
connues (ma ‘limatdn) où non connues. » La plupart des intellectuels 
sont d'accord pour dire que ce que Abi Hashim professe n'est pas fon- 
dé. 

En effet, tout assentiment (taçdîq) est nécessairement précédé par la 
conception ou représentation (tagawwur). Si ces deux qualités 
n'étaient pas concevables, le jugement porté sur elles, à savoir que 
l'Essence est qualifiée par elles deux, ne pourrait se former. 

De même si la qualité n'était pas concevable, le jugement que l'on 
porte sur elle ne le serait pas davantage. En effet, notre propos : « ceci 
n'est pas concevable », est une proposition (gadiyya). Or, toute propo- 
sition doit être précédée par la conception de son sujet (mawdi‘‘) et de 
son prédicat (mahmäl). 

De la même manière, le jugement suivant que l'on porte « Il n'est 
pas connu », ne concerne pas l'Essence mais la Qualité. Pourtant celle- 
ci se trouve indépendante du jugement porté sur elle, c'est-à-dire : 
qu'elle peut ne pas être concevable. Or, ces différentes conclusions 
sont contradictoires (et entraînent la fausseté de l'opinion de Aba Has- 
him sur les Qualités). 


7 Abd Hashim al-Jubba’? (247-321 H.), fils de Abû ‘Ali al-Jubba’? (m. 303 
H./915). Ce dernier fut le Maître du célèbre Aba al-Hasan al-Ash‘ari (260-324 
H./87 1-936). 
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Quatriéme position doctrinale 


(Celle admise comme orthodoxe) sur les Qualités divines. 

Ces positions doctrinales étant reconnues sans fondement véritable, 
il ne reste plus 4 conclure que ces deux qualités (prises comme exem- 
ple) sont deux fonctions positives reconnues s'ajouter à l'Essence 
(amrân thubiitiyan ma‘limdan zâ'idan ‘ald al-dhâf). Tel est l'avis de 
ceux qui admettent les qualités. 

Cette appréciation touche au fond de cette question doctrinale qui 
est traitée d'une manière approfondie dans les ouvrages de Théologie 
(Kalam). 

Les opinions précédentes sur la négation des Noms et des Qualités 
ayant été reconnues fausses, il ne reste plus qu'à trancher en faveur de 
l'affirmation des Noms et des Qualités comme l'a fait la quasi-totalité 
des plus grands Docteurs en la matière. 

Les analyses approfondies présentées dans ce livre sont les applica- 
tions de ce principe fondamental et de la Doctrine bien établie. Mais 
Allah est plus savant ! 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE QUATRIÈME 


Ce chapitre traite d'un point de Kalam très largement débattu et ne 
présente pas de difficultés réelles. 

Le tawdif est la fixation ou limitation des Noms divins par la Tradi- 
tion. Ce terme vient de la racine W.Q.F. à la deuxième forme verbale 
qui signifie : arrêter, expliquer. 

La divergence des Ecoles au sujet de la fixation limitative des 
Noms ou des Qualités de Dieu vient du fait que le Coran et la Sunna 
mentionnent des Noms et des Qualifications au sujet d'Allah qui ne 
sont pas tous repris dans la séquence traditionnelle qui énumère les 
Noms divins dans un ordre incantatoire fixé. 

Les Maîtres en Kalam et en Taçawwuf donneront aussi une autre 
raison à la fixation limitative des Noms divins : c'est qu'Ils demeurent 
avant tout des moyens de glorifier Dieu ; ils sont objets d'invocation et 
leur récitation incantatoire est une œuvre d'adoration qui rapproche de 
Dieu. Nous aurons plusieurs fois l'occasion de vérifier cette raison 
d'être des Noms parfaits énumérés dans le Coran et la Sunna. 


CHAPITRE QUATRIÈME 


LES NOMS D'ALLAH SONT-ILS 
| FIXES PAR TRADITION (TAWOiF) 
OU ÉTABLIS PAR RAISONNEMENT ANALOGIQUE (QIrâs) 


La doctrine des représentants de notre Ecole enseigne que les Noms 
d'Allah sont fixés par tradition (tawgi?f). 

Les Mu'tazilites et les Karrâmites professent qu'un vocable (lafzh) 
peut s'appliquer à Allah quand la raison (‘agl) admet que sa significa- 
tion (ma ‘nd) Lui convient, peu importe que ce terme se trouve ou non 
arrêté par tradition. Tel est aussi l'avis du Qadi Abi al-Baqillan’', 
Ash‘arite comme nous. 

Pour le Cheikh al-Ghazali, les Noms (divins) sont fixés par autori- 
sation (traditionnelle) (idhn) mais non Jes Qualités (divines). Or cette 
position est celle que nous retiendrons (mukhtâr). 


ARGUMENTS AVANCES EN FAVEUR DU TAWOÏF 


Nos amis sont d'avis que si les Noms (divins) n'étaient pas fixés par 
autorisation (idhn) (traditionnelle), il serait permis de dénommer Allâh 
par les termes suivants : 

- ‘ârif : connaissant 

- fagih : celui qui est apte à comprendre 

- dârî : celui qui s'instruit 

- fahim : compréhensif 

- mûqin : connaissant avec certitude 

- ‘âqil : intelligent 

- fâtin : perspicace 

- tabib : adroit, expérimenté 

- labib : doué de jugement, comme on peat le qualifier de ‘lim : 

savant. 


‘Aba Bakr Muhammad b. at-Tayyib b. al-Baqillani, théologien de l'Ecole 
ash’arite naquit à Basra vers l'année 330/941 et mourut en 403/1013. Voir l'Etude 
que Michel Allard, S.J. lui a consacrée dans son livre : Le Probléme des Attributs 
divins, pp. 290-312. 
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En effet, tous les noms que nous venons de mentionner sont syno- 
nymes de savant dans la langue. Or, l'emploi de ces termes n'étant pas 
admis (pour Dieu), nous savons que l'usage (isti‘mâl) repose sur la 
tradition orale (sam) et l'autorisation traditionnelle (idhn). 

Le Qad? (Aba Bakr al-Bâqillânf) - qu'Allah lui fasse miséricorde - 
répond que chacun de ces termes implique ce qui n'est pas permis d'af- 
firmer à propos d'Allâh. Il donne l'explication suivante pour chacun 
d'eux : 


1 - Ma fifa : Connaissance 


Ce nom comporte deux aspects principaux. 

Le premier : Saches-le ! Quelqu'un voit une chose et après qu'elle 
se soit éloignée de sa vue vient à l'oublier. Quand il la perçoit la se- 
conde fois, il sait qu'il s'agit de la même chose qu'il avait vue la pre- 
mière fois. Cette science (‘ilm) est nommée « connaissance » (ma‘ri- 
fa). En voyant cette chose la seconde fois il se souvient qu'il s'agit bien 
de celle qu'il avait déjà vue. C'est alors qu'il dit : « Maintenant, je la 
connais ». Dans cette illustration, le terme « connaissance » exprime 
une science qui comporte une négligence dès le départ et, pour cette 
raison, il n'est pas convenable de l'appliquer à Allah. 


Le second : Abû al-Qâsim al-Râghib mentionne dans son traité de 
l'Intercession (kitab al-dhari‘a) que le mot (ma ‘rifa), connaissance, est 
utilisé en rapport avec ce qu'on peut saisir de la manifestation (âthâr 
lit. traces) de Dieu mais non de Son Essence (dhâf), tandis que le 
terme ‘ilm, science, est employé quand on « saisit » Son Essence. Pour 
cette raison dit-on de quelqu'un qu'il connaît Dieu (ya‘rifu Allâha) 
mais non qu'il sait Dieu (ya‘lamu Allâha) car la connaissance 
(ma‘rifa) de Dieu n'est pas celle de Son Essence mais celle de Sa ma- 
nifestation. De même, la senteur de l'aloès est nommée ‘arf, odeur 
(mot de même racine ‘arf que ma Tifa, connaissance) car le parfum est 
l'une des traces (âthâr) qu'il laisse’. 


? Le verbe ‘arafa connaître est transitif direct et le verbe ‘alima, savoir transitif 
indirect et se construit avec la préposition BI, avec, par, au moyen de. On dira 
ma‘rifat Allâh, la connaissance d'Allâh ou le fait de connaître Dieu et on formulera : 
al-‘ilm bi-l-Läh, la science au sujet de ou par Dieu. Le premier terme ma ‘rifat n'est 
pas coranique au contraire du second. C'est la raison profonde qui a permis à certains 
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2 - Figh : l'aptitude à comprendre 

Ce terme exprime la compréhension (fahm) de l'intention impliquée 
dans le propos de celui qui l'expose. Cette compréhension vient par 
disparition d'une ignorance préalable. 


3 - Dirâya : le fait de s'instruire 

Ce terme désigne la prise de conscience (shu ‘iir) obtenue par mode 
de pénétration (hila) qui précède la réflexion (fikr) et l'évidence im- 
médiate (ru’ya). La racine DRY de ce mot signifie : guetter sa proie. 

Le terme darya est utilisé lorsque l'on apprend à lancer le javelot et 
celui de midrâ (peigne) pour arranger la chevelure. 

En vertu de ces acceptions, ce terme ne convient pas pour qualifier 
Allah car la perspicacité n'est pas possible chez lui. 


4 - Fahm : la compréhension entière 
C'est le fait d'être sans aucune prédisposition à l'ignorance. 


5 - Yaqîn : la certitude, la connaissance certaine 

Ce terme dérive de : constater que l'eau est dans le bassin, quand 
elle y afflue. 

Il exprime une science qui comporte à son début une faible convic- 


tion mais qui se fortifie quand les preuves convergent pour devenir 
science. 


6 - ‘Aql : l'intelligence 

Ce terme est de même racine que ‘igâl, l'entrave mise au chameau 
pour l'empêcher de dévier. Il indique la science qui retient de faire ce 
qui ne convient pas. Cette disposition se vérifie chez celui dont les 
mobiles l'inciteraient à faire ce qui ne convient pas. 

7 - Fatna : la perspicacité 

Ce terme désigne la rapidité de compréhension qu'on exige de son 
auditoire. Or cette aptitude est précédée d'une ignorance. 


Maîtres musulmans d'utiliser ce dernier nom à l'exclusion du premier pour qualifier 
Dieu. 
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8 - Tibb : l'adresse 


Ce terme vient d'une racine re le fait d'être expérimenté 
(tajarub). C'est pour cette raison qu'on ne peut dire de quelqu'un qu'il 
est adroit (fabib) en géométrie ou en arithmétique mais qu'il est savant 
(âlim) en ces deux disciplines. 

Il est donc bien établi qu'il n'est pas permis d' appliquer ces termes à 
Allah car ils présupposent des dispositions qu'on ne peut affirmer Lui 
convenir. 

Objection : 

Si quelqu'un objectait : les termes kubr : orgueil, khidâ’ tromperie 
et istibzâ’ : moquerie expriment des traits de caractère dont on ne peut 
supposer l'existence chez Allah. Comment alors l'autorisation de les 
Lui appliquer peut-elle intervenir ? 

La réponse serait la suivante : 


Les termes (alfazh) désignant les qualités sont de trois sortes. 

1 - Ceux qui concernent les qualités qu'on affirme appartenir à Al- 
lâh absolument. 

2 - Ceux qui concernent des qualités dont l'affirmation ne peut en 
aucune façon convenir à Allah et qu'il n'est pas permis de Lui appli- 
quer. 

3 - Ceux qui désignent des qualités qu'on affirme Lui revenir mais 
dont la rencontre de certaines caractéristiques (kayfiyydt) ne peut être 
affirmée Lui convenir, telles que la ruse ou dissimulation (makr) et la 
tromperie. 

(Revenons à chacune de ces trois classifications.) 


La première catégorie comporte elle-même trois aspects : 


1 - La mention de ces qualités est possible isolée (mufrad) ou en 
annexion (mudâf). Nous pouvons dire: Allah est existant (mawjiid), 
chose (shay’), sans commencement (azali) ou primordial (gadim). 

2 - La mention de ces qualités est permise isolée mais non en an- 
nexion à certaines choses. Ainsi, on peut dire - 6 Souverain (yâ malik), 
mais on ne pourra formuler : 6 Créateur des singes, des porcs et des 
scarabées même si tel est le cas. Il convient pourtant de dire : 6 Créa- 
teur des cieux et de la terre. 

3 - La mention de ces qualités est permise en annexion mais non 
isolée. On ne peut donc dire, par exemple: ô Celui qui fait Oa 
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munshi), 6 Celui qui fait descendre (yâ munazzil), 6 Celui qui lance 
(yâ râmi). Par contre, Allah a dit: Est-ce vous qui avez fait croître 
l'arbre ? ou est-ce Nous ? (Coran LVI, 72) : Est-ce vous qui avez fait 
descendre la pluie du nuage ou est-ce Nous qui l'avons fait descen- 
dre ? (Coran LVI, 69): Tu n'as pas lancé quand tu as lancé mais 
c'est Allah qui a lancé (Coran VIE, 17). 

De même, il n'est pas permis de dire : 6 Celui qui meut (Yâ muhar- 
rik), ô Celui qui immobilise (yâ musakkin). Mais, il est possible de 
dire : 6 Celui qui meut les cieux ! O Celui qui immobilise la terre ! 

En résumé, les termes en vigueur pour qualifier Allah, eu égard a 
Sa Réalité, tiennent compte de la convenance (adab) et du respect 
(ta‘zhim) qu'on doit Lui témoigner. 

La deuxiéme catégorie concerne les termes dont les significations 
ne peuvent être affirmées d'aucune façon à l'égard d'Allah et qu'il n'est 
pas permis de Lui appliquer. 

Si la tradition orale (sam‘) les rapporte, il faut les interpréter 
(ta’wil) comme les vocables : nuziil, descente ; çûra, forme ; maji’, 
venue et d'autres semblables”. 


La troisième catégorie a lieu quand l'expression donnée au nommé 
est composée de termes pouvant convenir à Allah mais comporte une 
modalité qui ne le permet pas. De tels termes ne sauraient lui être ap- 
pliqués. Si la Tradition les a fixés, nous les emploierons pour Aflah 
avec la même expression mais par contre ses dérivés ne peuvent Lui 
être appliqués. Nous dirons donc: Ils dissimulèrent, or Allah dissi- 
mula (Coran Il, 54) : Il se moque d'eux (Coran Il, 15). Nous ne di- 
rons jamais : ô Trompeur (yâ khddi‘), 6 Moqueur (yâ mustahzi’). 

Telle est la règle (ganiin) générale et précise en la matière. 

Ayant répondu aux deux arguments exposés en début de chapitre, 
revenons maintenant au bien-fondé (tachih) de la position doctrinale 
retenue, celle qu'a énoncée le Cheikh al-Ghazali, qu'AHâh lui fasse 
miséricorde, nous dirons : 

L'argument qui ne nous autorise pas à donner tel nom à Allah est 
celui-là même qui ne nous permet pas de nommer le Messager (Mu- 
hammad) par un nom qu’Allah ne lui a point donné ou par un nom par 
lequel il ne s'est pas nommé lui-même. Cela n'étant pas permis à 


3RAzi a consacré une grande partie de son livre intitulé : Asds al-taqdîs à ce sujet. 
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l'égard de l'Envoyé, d'autant plus à l'égard d'aucune personne et à plus’ 
forte raison est-il impossible de le faire à l'égard d'Allâh. 

Si on objectait : les peuples non arabes nomment Allah par des noms 
différents, par exemple : les Persans - Khodäy, les Turcs - Tengri. Or, la 
Communauté (umma) est d'accord pour ne pas interdire l'usage de ces 
noms bien que la Tradition ne les ait pas fixés. 

Nous répondrons : l'argument décisif en l'espèce est que ces déno- 
minations ne sont permises que si le consensus communautaire (ijma‘) 
les admet*. Elles constituent donc une exception à cette règle fonda- 
mentale. . 

Enfin (le point de vue doctrinal des Mu’ tazilites mentionné au dé- 
but du chapitre), à savoir que la qualification d'Allah ne repose pas sur 
la détermination traditionnelle (tawgif), s'explique par le fait que le 
terme auquel on se réfère devant s'appliquer à Allah, doit Le qualifier 
d'une manière adéquate. Il faut donc que cette dénomination soit per- 
mise en vertu de la parole suivante du Prophète : « Dites la Vérité 
même à votre détriment (qûâlû al-hagq wa law ‘ald anfusikum). » On 
pourrait raisonner de la même manière en s'appuyant sur l'autorité 
d'autres nouvelles prophétiques véritables. 


4 Sur la notion d'ijma‘, voir Marie Bernand : L'accord unanime de la Commu- 
nauté comme Fondement des Statuts légaux de l'Islam d'après Abi-l-Husayn al- 
Basrt, Paris, 1970. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE CINQUIÈME 


Ce chapitre long et complet donne l'analyse de toutes les catégories 
de Noms et de Qualités qui ont été présentés par les représentants ha- 
bilités du Kalam. Quand Râzî arrive au VI siècle de l'Hégire, les 
Théologiens ont élaboré un corpus doctrinal sur les Noms et les Quali- 
tés qui ne subira plus de modifications ou de développements impor- 
tants et originaux. R4zi expose donc, dans ce chapitre, toutes les caté- 
gories possibles de Noms et de Qualités retenues par la Tradition des 
théologiens et des savants de la Loi religieuse et organisées au fur et à 
mesure des siècles en fonction des nécessités diverses, apologétiques, 
logiques, doctrinales, etc. 

Les Maîtres qui ont été amenés à préciser le vocabulaire technique 
sous la pression des données théologiques ne sont pas tous cités par 
Râzî. Les lecteurs intéressés par une étude d'ensemble et détaillée de 
ce problème pourront consulter avec grand profit le livre de Michel 
Allard: Le Problème des Attributs divins dans la doctrine d’al- 
Ash ‘ari et de ses premiers grands disciples, Beyrouth, 1965. 


CHAPITRE CINQUIÈME 


DES DIVERSES CATÉGORIES DE NOMS 
ET DE QUALITES 


I - DES CATEGORIES DE NOMS 


Sache que les noms concernent soit : 

- l'essence (dhat), 

- un des aspects de l'essence, 

- une chose « sortant » de l'essence (ou l'explicitant). 

Le nom d'essence ou substantif (ism ai-dhâf) indique soit 

- un être déterminé (shakhç mu‘ayyan) : c'est le nom propre (ism al- 
‘alam), 

- une quiddité universelle (mâhiyya kulliyya) : c'est le nom de genre 
ou générique (ism al-jins). 


1 - Du nom propre 
Le nom propre peut-il être affirmé pour Allah! ? 


Objections : 


Il y a divergence sur ce point. La plupart des Théologiens (mutakal- 
limûm) estiment qu'il ne peut s'appliquer à Allah pour plusieurs rai- 
sons : 

- La première : Les noms propres (asmä al-a‘lâm) ont pour fonc- 
tion de faire des allusions (éshärât). Dire : 6 Yazid ! revient à suggérer 
6 toi ! or, l'allusion (ishdéra) au sujet d'Allah étant impossible, le nom 
propre ne peut s'appliquer à Lui. 


' Râzî reviendra plus en détail sur cette question dans le chapitre 2 de la 
deuxième section consacré au nom Allah. 


Le nom Allah, selon qu'on le fait dériver ou non, suggère les Qualités ou l'Es- 
sence ou encore l'Essence avec les Qualités. Telle est l'une des propriétés sans pareil- 
les de ce nom révélé. 


Voir à ce sujet notre traduction : Ibn ‘Ata’ Allah : Traité sur le nom Allah, pages 
34 à 37 et 97 à 101, Paris, 1981. 
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- La deuxième : La raison du nom propre est de distinguer un indi- 
vidu déterminé des caractères spécifiques (naw‘) et génériques (jins) 
qu'il partage avec les autres. Or, le Dieu-Producteur (bdri‘) est trop 
saint pour dépendre d'une espèce ou d'un genre. Le qualificatif (waçf) 
de « propre » (‘alam) ne peut donc Lui convenir. 

- La troisième : Les créatures connaissent de Dieu (kaqq) une réali- 
té universelle (amr kulli) du fait que chacune de Ses qualités connais- 
sables est universelle. Nous pouvons donc affirmer que l'Existant 
(mawijiid) est universel, que l'Unique (wâhid) est universel et ainsi de 
suite pour les autres qualités. Or, dans le domaine des qualités intelli- 
gibles (ma ‘qildt), il est établi que le rapport (tagyid) de l'universel à 
l'universel ne fait pas sortir de l'universel. Il en résulte que tout ce que 
les créatures connaissent du Vrai est universel. Mais Lui étant cette 
réalité déterminée (en tant que nom propre) ne peut être connu ! Or, le 
nom propre est établi en fonction de cet être déterminé en tant que tel. 
Mais alors celui-ci ne pouvant être connu, il n'est guère possible de 
l'établir (pour Allah). Pourtant, certains docteurs en cette discipline 
soutiennent qu'Allâh est savant par Sa propre Essence (‘alim bi- 
dhâtihi al-makhçûgça). Or, il n'est pas exclu également qu'Allâh favo- 
rise certains de Ses serviteurs en déterminant dans leur cœur la science 
de ce qu'Il est en soi. Dans ce cas, il est plausible de parler du nom 
propre pour Allah. 


Réponses à ces trois instances 


- Réfutation de la premiére objection : Le nom propre a pour fonc- 
tion de faire des allusions. Nous répondrons que les allusions sensibles 
(ishâra hissiyya) à Allâh sont certes impossibles, mais pour quelles 
raisons diriez-vous que sont interdites celles qui sont d'ordre intelligi- 
ble (ishâra ‘agliyya) ? 

- Réfutation de la deuxième objection, c'est-à-dire faire connaître ou 
indiquer l'essence : la raison du nom propre est de distinguer un indi- 
vidu des autres dans l'espèce et le genre qu'ils partagent tous. La ré- 
ponse est la suivante : Tel est bien l'un des buts proposés. Mais s'il y a 
d'autres raisons que celle-ci (votre objection) ne peut être admise. 

- Réfutation de la troisième objection : cette difficulté, à savoir que 
la détermination (fa‘ayyun) du nom propre aux créatures ne peut être 
connue avant d'avoir l'évidence (ru’ya) de celui-ci, a déjà fait l'objet 
d'une réponse (à la fin de la troisième objection). 
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2 - Le nom exprime un des aspects de l'essence 


Quand nous disons de l'homme qu'il est un corps (jism), il s'agit 
d'une de ses composantes. Or, cette affirmation ne s'applique pas à 
Allah puisqu'alors Son Essence devrait être composée et que tout 
composé est possible. Mais l'être nécessaire (wâjib al-wujäd), Lui, ne 
peut recevoir la composition. 


3 - Le nom indique une chose « sortant » de l'essence (khârij ‘an 
al-dhat) 

Il s'agit de la catégorie que nous avons fait entrer sous l'appellation 
de Qualités (çifaf). 

Nous dirons des qualités qu'elles sont 

- soit positives et réelles (thubiitiyya haqigiyya), 

- soit positives et relatives (thubiitiyya idGfiyya), 

- soit négatives (salbiyya). 

D'autre part, ces trois catégories de qualités peuvent donner quatre 
autres types par composition : 

- la qualité réelle avec la qualité relative 

- la qualité réelle avec la qualité négative, 

- la qualité relative avec la qualité négative, 

- la réunion des trois types de qualités réelles, négatives et relatives. 


Examen de ces sept types de qualités 


1 - La qualité réelle (cifa hagigiyya) 


Par exemple : quand nous disons qu'Allâh est existant (mawjiid), 
chose (shay’), vivant (hayy). 


2 - La qualité relative (cifa idafiyya) 


Par exemple : Allah est adoré (ma ‘biid), connu (ma ‘liim), remercié 
(mashkür). Ou encore : ô Celui dont la Gloire est célébrée par toute 
langue ! Ô Celui qui est l'Adoré en tout lieu. Ou bien, c'est Lui qui est 
l'Exalté et l'Immense (innahu huwa al-‘ali al-‘azhim). 

Ces deux types de formulations indiquent qu'Allah est plus digne 
de Perfection et de Majesté que tout autre que Lui. Or, cela implique 
une pure relation. 
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3 - La qualité négative (cifa salbiyya) 

Par exemple : Très-Saint (quddiis), Intègre (salam), Suffisant par 
soi (ghani), Unique (wahid). 

Le Très-Saint est Celui qui est exempt (maslñb ‘an) de toute res- 
semblance (mushâbaha) avec l'ensemble des êtres possibles (mumki- 
nat). L'Intègre est Celui qui est exempt de défauts (‘uyäb) ; le Suffi- 
sant par soi, de besoins (hdja) ; l'Un (ahad), de la multiplicité (ka- 
thra) ; "Unique, de semblables (nazhir). 

4 - La qualité réelle avec la qualité relative 

Par exemple : Savant (‘âlim), Puissant (qâdir), Voulant (murid), 
Oyant (sam?'), Voyant (baçîr). 

La science (‘ilm) est une qualité concernant l'Essence et relative 
aux réalités connaissables. Il en est de même pour la Puissance (qu- 
dra), la Volonté (irâda), l'Ouïe (sam‘), la Vue (baçar) et la Parole 
(kalâm). 

5 - La qualité réelle avec la qualité négative 


Par exemple: Primordial (gadim), Sans commencement (azali) 
dont le sens est : Allah est existant qui n'est pas précédé par l'inexis- 
tence (‘adam). Son Existence (wujiid) est une qualité réelle et notre 
expression « qui n'est pas précédé par l'inexistence » se réfère à la né- 
gation. 

Si l'on objectait que cette dernière expression suggère la négation 
(nafy) de l'inexistence préalable et que la négation d'une négation re- 
vient à une affirmation et, dans l'exemple pris, il s'agit bien de la néga- 
tion d'une négation donc d'une affirmation, nous répondrions que cer- 
tains estiment que la Primordialité (gidam) exprime l'absence de néga- 
tion de tout acte adventice (‘adam nafy al-hudith). Or, l'acte adventice 
ne s'interprète pas comme une absence préalable mais bien plutôt 
comme précédé par cette inexistence. Cette antériorité (masbiigiyya) 
est l'une des modalités de l'Existence. 

6 - La qualité relative avec la qualité négative 

Par exemple : Premier (awwal), Dernier (Gkhir). 

Le Premier est Celui qui précède tout autre et qu'un autre ne pré- 
cède pas. « Celui qui précède un autre » est décrit par la relation et 
« Celui qu'un autre ne précède pas » implique négation. 
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7 - La qualité réelle avec les deux qualités de relation et de 
négation 


Par exemple : Le Souverain (malik) qui exprime l'Existant dont tout 
être autre que Lui a besoin mais qui se passe d'un autre. L'existence 
(wujiid) est une qualité réelle ; la nécessité que l'autre a de l'existence 
est une qualité de relation ; Son indépendance totale d'un autre, une 
qualité négative. 


Cela étant bien entendu, nous te dirons : Les négations (sulñb) et 
Jes relations (idâfär) sont sans fin (ghayr mutanâhiya) puisqu'Allah 
reste Savant de ce qui n'a pas de fin (nihâya) pour Lui, Puissant sur ce 
qui n'a pas de fin pour Lui, Créateur de tous les êtres adventices (muh- 
dathat), Voulant tous les étants (kâ’inâf). 


Il n'est pas impossible (de comprendre) qu'au regard des négations 
et des relations, Allah posséde toujours un nom simple ou composé et 
il t'apparaîtra aussitôt que les Noms et les Qualités d'Allâh n'ont pas de 
fin. 


C'est alors qu'une subtilité se présente : la science que les relations 
procurent est conditionnée par l'acquisition de celle des réalités sur 
lesquelles elles portent. 


Celui dont la connaissance dans les catégories des réalités connues 
d'Allah et assujetties à Sa Puissance se développe, accroît dans la 
même mesure celle de Ses Noms et de Ses Qualités. Il lui devient ma- 
nifeste que ce type de science est une mer sans rivage et que les Anges 
rapprochés, les Prophètes envoyés, les hôtes du Paradis et de l'Enfer, 
fussent-ils tous occupés à mentionner la Majesté d'Allâh et à discerner 
les qualificatifs de Sa Grandeur (nu‘ût kibriyâtihi) depuis le premier 
instant où Il a déterminé la création jusqu'à la fin des temps et, fussent- 
ils en outre, mis en face de ce qu'ils invoquent par rapport à ce qu'ils 
ne (pourront jamais) invoquer, (tous ces êtres donc) constateraient que 
ce qu'ils mentionnent eu égard à ce qu'ils ne mentionneront (jamais) 
est comme l'inexistence par rapport à l'existence car, tout ce qu'ils 
mentionnent même en grand nombre est limité tandis que ce qu'ils ne 
pourront jamais mentionner est sans fin. Or, le fini n'a aucune com- 
mune mesure avec l'Infini. Mais Allah est plus savant ! 
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II - DES CATEGORIES DE QUALITÉS 


Les gens de notre Ecole (al-aghab) enseignent que les Qualités 
d'Allah se répartissent en trois catégories : 

1 - les qualités essentielles ou d'essence (cifat dhâtiyya) 

2 - les qualités intelligibles ou principielles (cifat ma‘nawiyya) ; 

3 - les qualités opératives ou d'activité (cifat fi‘liyya) 


Examen de chacune de ces trois catégories 


1 - Les qualités essentielles 

On entend par elles, les désignations (algab) qui font référence à 
l'Essence telles que existence (wujiid), chose (shay’), primordial (ga- 
dim). 

Dans cette catégorie, on trouve souvent des locutions exprimant la 
négation (sulñb) comme Unique (wahid), Riche (ghani), Trés-Saint 
(quddiss). 

2 - Les qualités intelligibles ou principielles 

On entend par elles, les désignations portant sur des significations 
(ma‘Gni) s'appliquant à l'Essence d'Allah telles que : Savant (‘dlim), 
Puissant (gâdir), Vivant (hayy). 

3 - Les qualités opératives ou d'activité 

On entend par elles, les désignations se référant aux effets produits 
par la Puissance d'Allah. 

Tel est l'exposé de ce qu'ils enseignent en la matière. 


On peut faire, à cet endroit, une analyse plus approfondie en préci- 
sant que toute réalité intelligible (ma ‘qiil) à laquelle l'intelligence fait 


? Le premier théologien ash‘arite qui présenta les Qualités divines selon cette 
classification semble être Abû-I-Ma‘âlf al-Juwaynf (419-478/1028-1085), mutakal- 
lim et soufi célèbre, fils de “Abdallah b. Yisuf Abû Muhammad al-Juwayni, juriste 
shafi’ite apprécié. Il fut le maître du célèbre théologien et soufi al-Ghazali. Il est 
connu plus particulièrement par son surnom honorifique de : Iman al-Haramayn ou 
des deux villes saintes de la Mecque et Médine où il séjourna plusieurs années. Il 
distinguait trois grandes catégories de Qualités 


1 - Les Qualités d'essence qu'il appela cifat nafsiyya ou nécessaires. 
2 - Les Qualités intelligibles ou principielles, çifât ma’nawiyya. 
3 - Les Qualités possibles ou de l'acte. 
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allusion porte soit sur l'essence ou nature de la chose (dhdt-al-shay’), 
soit sur un aspect constituant la quiddité de l'essence (mâhiyyat al- 
dhat), soit sur une chose « sortant » ou exclue de la quiddité de l'es- 
sence et donc «sortant » de l'essence. Dans ce dernier cas, il s'agit 
d'une qualité, soit réelle, soit relative, soit négative, soit encore com- 
posée de ces divers types de qualités (ainsi que nous l'avons vu précé- 
demment). 


Ceci compris, nous te dirons : 

Les Théologiens entendent, au sujet des qualités d'essence (cifa 
dhâtiyya) que jamais aucune de ces classifications ne s'applique à l'Es- 
sence même car l'existence de la chose, une en soi (al-shay’ al-wâhid), 
n'est pas comprise comme une qualité d'elle-même. 

Dans cette même perspective, les qualités d'essence sont pour Allah . 
des désignations synonymes (alfazh mutarâdifa) car l'on comprend 
que chacune d'elles est l'Essence. Il est toutefois évident que le grand 
nombre de désignations n'est pas à prendre en considération dans cette 
question. 

Si ces Théologiens veulent exprimer d'une part, que les qualités 
d'essence entrent dans la notion d'Essence, la réalité essentielle (hagi- 
qa) devra être composée. Or, nous avons déjà montré que cela était 
impossible. Si, d'autre part, ils entendent que la qualité de l'Essence 
sort de la notion d'Essence, nous préciserons alors que cette qualité est 
soit réelle, soit relative, soit négative. Il est alors nécessaire d'interpré- 
ter cette notion « qualité d'essence » par une de ces trois catégories de 
qualités pour que cette question devienne intelligible. 


Théorie des modes (hal - pl. ahwäl) 

Sache qu'un Théologien, Abi Hashim, a posé l'existence d'une ré- 
alité intermédiaire (wâsita) entre l'Existant (mawjiid) et l'Inexistant 
(ma ‘diim) en lui donnant le nom de hdl, mode ou état. Il estime que les 
qualités sont ces modes mêmes (âhwâl) : 


*Abû Hashim al-JubbÂ’i est l'inventeur de la théorie dite des « modes ». TI disait 
que les « modes » sont : 

- soit des jugements qui portent sur les qualités ou accidents concernant les es- 
sences et qui s'ajoutent à elles tout en en étant distinctes. Par exemple : quand nous 
formulons qu'un être animé est savant ou volontaire ; 
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De plus, dit-il, il faut que ceux-ci soient affirmés tantôt par l'Es- 
sence d'Allâh, directement (ibtidâ’an) ou par l'intermédiaire d'autres 
modes - il s'agit alors de qualités essentielles - tantôt par des significa- 
tions ou principes intelligibles ontologiques (ma ‘ani mawjiida) subsis- 
tant par l'Essence d'Allah, il s'agit alors des qualités intelligibles 
(ma ‘nawiyya) ou principielles telles que savant, puissant. 

Les qualités opératives, elles, ne sont pas considérées comme un 
mode permanent (hâla thâbita) de l'Essence d'Allah, ni comme un 
principe intelligible (ma ‘nd) subsistant par Elle, mais plutôt comme de 
purs effets procédant d'Allah. 

La signification fonctionnelle (ma‘nd) du créateur (khdlig) est que 
les créatures sont seulement existenciées à partir de Lui, par Sa Toute- 
Puissance, Qu'Allâh soit Pourvoyeur (râzig) signifie seulement que la 
subsistance procède de Lui pour parvenir au serviteur par le moyen de 
cette qualité. 

Tel est l'examen approfondi que l'on peut faire sur les Qualités 
d'Essence, d'intelligibilité et d'opération. 


- soit des qualités considérées comme des aspects différents de l'essence telles 
que les qualités divines. 


Pour Abû Hashim, le « mode » n'est ni une réalité existante, ni non existante car 
la notion d'existence est liée à celle de substance et d'accident, il est donc un simple 
rapport entre une essence et un accident ou un jugement entre deux notions compati- 
bles ou non. 


Plus tard, l'ash’arite Abû-1-Ma‘ânf al-Juwaynf (voir note 2) professa une théorie 
des « modes ». Il disait que le « mode » est un attribut qui appartient à un existant et 
qui n'est qualifié ni par l'existence ni par la non-existence. 


La différence de perspective dans la notion de « mode » dans le cas de chacun 
des deux théologiens est du même ordre que celle qui opposa mu’tazilites et 
ash’arites sur les problèmes de l'Essence divine et de Ses Qualités. 

Abii Hashim qualifia de « modes » les descriptions de Dieu selon le Coran sans 
que ces « modes » n'aient aucune réalité en Dieu même. Pour lui, ils ne sont ni exis- 
tants en Dieu, ni non existants en Lui. 

Juwayni soutient que les « modes » sont des qualités mais qualifiées ni par l'exis- 
tence, ni par la non-existence. 

Voir à ce sujet: Albert N. Nader: Le Système philosophique des Mw tazila, 
Beyrouth, 1956, pp. 211-216 et Michel Allard: Le Problème des Attributs divins, 
op. cit., pp. 382-396. 
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Les Qualités intelligibles (cifat ma‘nawiyya), elles, ont déjà fait 
l'objet d'un exposé. 

Les Qualités d'activité doivent faire aussi l'objet d'une analyse sou- 
tenue et d'un examen approfondi. On peut établir ce qui suit : 

Si nous disons : telle chose est influente (mu’aththir) sur une autre, 
cette proposition peut être interprétée comme négative ou positive. 

La première hypothèse est fausse car, en bonne logique, on constate 
que la proposition : « telle chose n'est pas influente sur une autre », est 
une pure négation et une privation totale. D'autre part, la proposition 
suivante : «telle chose est influente sur une autre » est le contraire de 
celle-ci : «telle chose n'est pas influente sur une autre ». Or, la sup- 
pression d'une négation est une affirmation. 

On peut comprendre alors que l'influent est une réalité positive de 
trois manières : 

- on dit que la chose est l'influent lui-même, 

- ou bien l'effet même (athar), 

- ou enfin qu'elle est une troisième réalité différente de ces deux au- 
tres (l’influent ou son effet). Or, les deux premières propositions sont 
fausses pour deux raisons principales : 

1. I nous est possible de comprendre l'Essence d'Allâh et celle des 
cieux et de la terre tout en doutant que l'Influent des cieux et de la terre 
soit Allah ou une de Ses créatures ou toute autre réalité nécessaire par 
soi jusqu'au moment où la preuve évidente (burhân) conduit à la certi- 
tude que cet Influent ne peut être qu'Allah. Or, ce qu'on connaît est 
différent de ce dont on doute. 

2. Il n'est guère possible que I'Influent, en tant que Créateur, soit la 
réalité même de l'être créé lui-même pour trois raisons : 

La première : La fonction créatrice (khdligiyya) est la qualité pro- 
pre au Créateur. Si l'on devait comprendre que cette fonction créatrice 
fut l'être créé lui-même, celui-ci devrait posséder la qualité de Créa- 
teur, ce qui est absurde. 

La deuxième : Si l'on nous demandait : « pourquoi cet être créé a-t- 
il été existencié ? » nous répondrions qu'il l'a été parce que le Créateur 
l'a déterminé ! Si le Créateur ès qualités devait s'interpréter comme 
étant l'être créé lui-même, la conséquence entraînée par cette proposi- 
tion reviendrait à nous faire dire : « Il a existencié cet être créé puis- 
qu'il a existencié cet être créé » et à conclure alors à l'existentiation de 
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la chose par elle-même et ipso facto la négation tant du Créateur que 
de la créature, ce qui est absurde. 

La troisième : Ayant attribué la cause de l'être créé au Créateur qui 
le crée, il faut que le Créateur, en tant que tel, soit autre que l'être créé 
lui-même parce que la chose ne peut pas déterminer sa propre cause. 

L'ensemble des preuves que nous venons de donner fait bien com- 
prendre que l'Influent, en tant que Créateur, est une qualité réelle diffé- 
rente de l'Essence du Créateur et de celle de l'être créé lui-même. Il est 
donc certain que le Créateur ne peut être l'être créé lui-même. 

En ce domaine (maqâm), les intelligences restent saisies” ! 

Certains êtres estiment que cet acte créateur (khalq ou création) a 
commencé à être (muhdath), d'autres qu'il est primordial (gadim ou 
éternel). 

Parmi les premiers, certains précisent que cet acte créateur a com- 
mencé à être dans l'Essence d'Allah, tels les Karrâmites. 

D'autres sont d'avis qu'il commence à être dans l'Essence divine 
sans être dans un endroit (mahall) tels les premiers Mu'tazilites. 

A tous ceux-là, on peut objecter que si la création avait commencé 
à être, elle serait dans la nécessité d'un autre Créateur. On devrait alors 
énoncer que les dispositions de l'acte créateur qui en résulteraient se- 
raient les mêmes que celles intervenant pour le premier, obligeant à un 
raisonnement en chaîne (fasalsul), ce qui est impossible. 

Il reste donc que cet acte créateur est primordial. Mais, dès lors, 
cette conclusion soulève à son tour deux difficultés considérables. 

La première : Si l'acte créateur (khalq) était primordial, l'être créé 
(makhläg) le serait aussi, impliquant de la sorte la primordialité (gi- 
dam) de l'Univers (‘Glam), ce qui est impossible. Nous pouvons dire 
que, « si l'acte créateur était primordial, l'être créé le serait également » 
puisqu'antérieurement à l'existence concrète (wujiid) de l'être créé il 
est confirmé que le Tout-Puissant est (fonctionnellement) postérieur à 
la création qu'il détermine et qu'Il fait passer ultérieurement du non- 
être (‘adam) à l'être (wujäd). Mais alors il doit en déterminer la créa- 
tion après cette (élaboration ontologique). | 

A l'instant de la venue à l'existence de l'être soumis à la Toute- 
Puissance (maqdiir), il est également admis qu'Allah tout-puissant crée 


“Pour tout ce passage difficile, voir introduction pages 36 et suivantes. 
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cet être et le fait passer du non-être à l'être. Il faut donc comprendre 
que l'acte créateur n'est déterminant qu'à l'instant où l'être créé se 
trouve exister. Or, si l'acte créateur était primordial, il en résulterait 
que l'être créé le serait aussi, ce qui est faux puisque la primordialité 
(qidam) est négation de toute antériorité existentielle (awwaliyya) 
alors que la nature de l'être créé (makhliigiyya) nécessite d'affirmer 
cette antériorité existentielle (awwaliyya). Mais alors, il est impossible 
de concilier ces deux (propositions contradictoires). 

La seconde : Si l'acte créateur était une qualité primordiale, sans 
commencement, ni fin, il se trouverait être une des concomitances 
nécessaires ou corollaires (lawäâzim) de l'Essence. L'Essence serait 
alors nécessairement liée à la qualité (primordiale) de l'acte créateur et 
cette qualité de l'acte créateur entrainerait nécessairement l'existence 
de l'être créé. Or, une réalité corrélative d'une autre elle-même corrél- 
ative est aussi corrélative (J@zim). Il en résulterait que l'existence de 
l'être créé serait un des corollaires nécessaires de l'Essence d'Allàh 
sans qu'Il n'eût la possibilité du libre choix (ikhtiyär). Allah ne pour- 
rait être un Agent libre (fa‘il mukhtâr), bien plus, Il serait nécessité par 
l'Essence. 

Tel est le point de vue des Philosophes qui ruine les fondements de 
l'Islam. 

Ces considérations représentent l'ultime limite de l'investigation, 
d'une profondeur insondable, que l'on peut faire en la matière. 

La réponse à ces deux difficultés est la suivante : 

L'argument que la chose est influente sur une autre n'entraîne au- 
cune existence hors du mental même si l'on comprend que la chose est 
différente de l'effet lui-même et de l'influent lui-même. 

La preuve à ce sujet s'établit comme suit : 

La conception que l'on se fait d'une chose corrélative d'une autre et 
qui y est nécessairement liée (lâzim li shay’ wa malziim lahu) ou d'une 
autre chose dont la qualité lui est inhérente (hâlan fihi) ou qui consti- 
tue pour elle un lieu de manifestation (mahallan lahu), cette concep- 
tion donc est différente de la chose telle qu'elle est en soi. Elle vient s'y 
ajouter sans entraîner l'existence dans les essences concrètes (a‘ydn) 
car alors, on devrait conclure à un raisonnement sans fin (tasalsul). 

En outre, cette disposition se trouve inhérente à Ja nature (kawn) 
des choses qui peuvent être changeantes (mutaghdyira), semblables 
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(mutamathila), variées (mukhtalifa), contraires (mutadddda), nécessai- 
res (wâjiba), possibles (mumkina) ou impossibles (mumtani‘a). Or, 
toutes ces expressions prennent des formes diverses dans l'esprit bien 
qu'elles puissent ne pas avoir d'existence dans les essences concrètes. 
Il en est de même en ce qui concerne cette question où rien de la sorte 
ne peut convenir. Nous avons traité, dans des ouvrages élaborés, d'au- 
tres problèmes doctrinaux difficiles en rapport avec ce que nous ve- 
nons d'exposer. Par la grâce d'Allah, nous espérons qu'Il nous accorde- 
ra de les mener à bien. 
Autre classification des Qualités : 


Un théologien professe que les Qualités d'Allah sont 

- soit nécessaires (wdjiba), 

- soit impossibles (mumtani‘a), 

- soit possibles (jâ’iza). 

Les qualités nécessaires peuvent être essentielles (dhätiyya) ou in- 
telligibles (ma‘nawiyya) selon ce que nous avons exposé au début du 
chapitre. 

Les qualités impossibles sont par exemple les suivantes : Allah est 
un corps (jism) ou une substance (jawhar). Pourtant, on a pu dire que 
les qualités d'Allâh sont des négations de ces descriptions. Or, la néga- 
tion que l'on fait de celles-ci pour Allah est nécessaire, non impossi- 
ble. 

Les qualités possibles sont par exemple : Allah est visible (mar’i). 
On a pu dire qu'il fallait entendre par : Allah est visible qu'Il soit tel au 
point qu'il soit possible de Le voir. Alors cette possibilité (çihha) est 
une qualité nécessaire de l'Essence d'Allâh. Si cependant, on veut dire 
que Son être (kawn) est visible (en soi), le visible n'est pas une de Ses 
Qualités tout comme le connaissable (ma ‘liim) n'est pas davantage une 
de Ses Qualités car, alors, la contingence (hudith) propre aux réalités 
adventices (hawddith) devrait être impliquée dans l'Essence d'Allâh, 
ce qui est absurde”. 


“Il doit s'agir de Juwaynf qui professa ce point doctrinal. Voir Al-Irshdd ilâ qa- 
wâti‘, al-adilla fi uçûl al-i‘tigdd, traduit par J.D. Luciani. Voir p. 186 de l'édition 
arabe du Caire, 1950. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE SIXIÈME 


Dans ce long chapitre, Râzî aborde un des aspects capitaux de l'at- 
titude adorative du croyant en rapport avec les noms divins. En effet, 
le dhikr est l'une des prescriptions que Dieu fait à Ses serviteurs. L'au- 
teur mettra d'abord en relation le dhikr avec les Noms divins maïs, très 
vite, il dépassera ce thème pour arriver à une considération générale 
de la notion de dhikr telle qu'elle est envisagée dans les recueils de 
piété et de taçawwuf. 

L'auteur ne définit pas le terme dhikr mais les citations qu'il fait du 
Coran et des hadîths permettent d'en entrevoir les principaux aspects. 

La racine du mot Dhikr : DH.K.R. a de nombreuses acceptions : 

- d'abord à la forme simple, Dhakara : 

e Se souvenir, faire mention, raconter, louanger ; 

- ensuite à la deuxième forme verbale, Dhakkara 

e Faire souvenir, rappeler, 

e Faire du genre masculin, munir d'acier acéré, enfanter des mâles 

Le nom verbal Dhikr signifie alors : 

e Réminiscence, souvenir, rappel, invocation, renommée, récit, 

éloge, lecture du Coran. 

Le nom Dhakar signifie : 

e mile, acier, fer, très dur. 

Nous avons préféré ne pas traduire le terme dhikr dans notre tra- 
duction le plus souvent possible pour permettre de laisser entrevoir 
tous les sens contenus dans la racine. 

Râzî n'aborde jamais l'aspect technique du dhikr. Les lecteurs inté- 
ressés par cette question peuvent consulter divers ouvrages tels ceux- 
ci: Cadr ad-Din al-Qûnawi, Traité sur l'Orientation parfaite traduit 
par Michel Vâlsan, in Etudes Traditionnelles n° 398 de novembre et 
décembre 1966. Notre traduction d’Ibn ‘Ata’ Allah : Traité sur le nom 
Allah, Paris, 1981. 


CHAPITRE SIXIEME 


PREUVES DE L'EXCELLENCE DU DHIKR D'ALLÂH 
PAR SES NOMS ET SES QUALITES 


Les preuves de l'excellence du dhikr des Noms et des Qualités d'Al- 
lah se trouvent dans le Coran, les nouvelles prophétiques et les argu- 
ments rationnels. 


I - PREUVES TIREES DU CORAN 


De nombreux versets coraniques pourraient être cités à l'appui de ce 
mérite, tel celui-ci : A Allah les Noms parfaits. Invoquez-Le par eux 
(Coran VII, 180). 

Sache qu'Allah a qualifié Ses Noms de parfaits dans quatre versets : 

- Le premier que nous venons de citer: A Allah les Noms parfaits. 
Invoquez-Le par eux. Eloigne-toi de ceux qui s'écartent en diffa- 
mant Ses Noms. Ils seront rétribués pour ce qu'ils ont fait (Coran 
VI, 180). 

- Le deuxième se trouve à la fin de la sourate du Voyage nocturne : 
Dis ! Invoquez Allah ou invoquez le Tout-Miséricordieux. Quoi que 
vous invoquiez, C’est bien à Lui que sont les Noms parfaits (Coran 
XVI, 110). 

- Le troisième dans la sourate Taha: Allah ; nul dieu adoré sinon 
Lui. À Lui les Noms parfaits (Coran XX, 8). 

- Le quatrième dans la sourate du Rassemblement : Lui Allah, le 
Créateur, le Producteur, le Formateur. A Lui les Noms parfaits (Co- 
ran LIX, 24). 

Sache que le mot « husnâ » est le féminin de « ahsan », plus beau, 
excellent, parfait, comme « kubrâ » et « çughra » sont les féminins de 
« akbar » et « açghar », respectivement : plus grand et plus petit. 

Les Noms sont qualifiés d'excellents ou de parfaits pour plusieurs 
raisons : 

1. Ils se réfèrent à des significations intelligibles excellentes car les 
qualités les plus parfaites, majestueuses et sublimes sont celles d'Al- 
lâh. 
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2. Il faut entendre par Noms (dans ces versets) les qualifications 
(awçaf) parfaites telles que : l'Unité (wahdäniyya), la Majesté (jalal), 
la Puissance inaccessible (‘izza), l'Excellence ou Perfection (ihsân) et 
la négation de toute resssemblance créaturelle. 

Dans le verset cité plus haut : Eloigne-toi de ceux qui s'écartent 
en diffamant Ses Noms, sache-le, le terme ilhad, dans la langue, si- 
gnifie : dévier (zaygh), avoir du penchant (mayl) et s'éloigner (dha- 
hab) des comportements droits (çawäb). C'est pour ces raisons étymo- 
logiques que celui qui s'écarte en diffamant est nommé (mulhid) puis- 
qu'il dévie de la voie du Vrai. De 1a vient l'expression al-lahd fi al- 
gabr : creuser un tombeau. 

Ceci compris, nous te dirons : l'expression «s'écarter en diffa- 
mant les Noms d’Allah » comporte plusieurs significations. 

1. Donner des qualificatifs qui ne conviennent pas. Par exemple : 
les Chrétiens qui affirment que Dieu est une Substance (jawhar) ou le 
Père du Messie, les Karrâmites qu'Il est un Corps ; ou bien nier ce qui 
doit être affirmé comme le font les Mu‘tazilites qui nient qu'Allah ait 
Science (‘ilm), Puissance (qudra) et Vie (hayâ) bien qu'il affirme Lui- 
même posséder la Science dans les versets suivants : II l'a fait des- 
cendre avec Sa Science (Coran IV,166) : Nul être femelle ne met bas 
que par Sa Science (Coran XXXV, 11) : En vérité, auprès d’Alläh 
est la Science de l’Heure (Coran XXXI, 34) : Ils ne comprennent 
rien de Sa Science (Coran I, 255). 

2. S'écarter en diffamant les Noms d'Allâh est du même ordre que 
dénommer les idoles divinités (Gliha) et faire dériver leurs noms de 
ceux des Noms divins tels que : al-lât de Allah, al-‘izza de al- ‘aziz, le 
Très-Inaccessible. 

Certains versets témoignent de l'excellence du dhikr : Faites Mon 
Dhikr, Je ferai votre dhikr. Soyez reconnaissants envers Moi et ne 
soyez pas infidèles (Coran I, 152). 


ÎCe verset pourrait également se traduire de la façon suivante : « Souvenez-vous 
de Moi, je Me souviendrai de vous... » 


Nous avons voulu garder le plus souvent possible, en fonction du contexte, les 
valeurs étymologiques de la racine DHA.KA.RA. et Jui laisser ainsi ses significations 
technique, psychologique et rituelle sans perdre de vue que le dhikr reste une carac- 
téristique divine, véritable attribut de l'Essence (nafs ilähiyya). 
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Par ce verset, Allah nous impose deux injonctions (amrayn) l'invo- 
cation (dhikr) et la reconnaissance (shukr). Il a mentionné l'invocation 
avant la reconnaissace car la première consiste à s PARLES d'Allah et la 
seconde de Ses bienfaits (ni ‘ma). 

Sache que le dhikr est de trois sortes : le dhikr de la langue (lisân), 
du coeur (qalb) et des membres (jawärih). 

1. Le dhikr avec la langue comporte des expressions proclamant la 
louange (tahmid) et la glorification (tasbih). 

2. Le dhikr du coeur est de trois espéces : 

- La première : l'homme médite sur les signes témoignant de l'Es- 
sence et des Qualités. 

- La deuxième : Il médite sur la portée de son assujettissement à 
l'Ordre (amr) et à la Défense (mahy), à la Promesse (wa ‘d) et à la Me- 
nace (wa ‘fd). Il s'évertue à considérer le Principe (hukm) et les Secrets 
(asrâr) qui régissent toutes ces dispositions divines de sorte qu'il lui 
sera facile de s'appliquer aux œuvres d'obéissance (td ‘Gt) et de renon- 
cer aux choses défendues. 

- La troisième : Il médite sur les secrets des réalités qu'Allâh a 
créées de sorte que chaque atome lui apparaît comme le miroir fourbi 
réfléchissant le Monde du Mystère (‘Glam al-ghayb). Quand le servi- 
teur regarde dans ce miroir avec |’ ceil de son intelligence, les rayons de 
sa vue spirituelle convergent à partir de lui jusqu'au Monde de la Ma- 
jesté (‘Glam al-jaläl ), station sans fin et océan sans rivage ! 

3. Le dhikr d'Allâh par les membres implique leur submersion dans 
les œuvres d'obéissance et leur exemption de toutes choses illicites. 
Ainsi interprété, Allah a appelé la prière - cet acte rituel de grâce 
d'union - dhikr. N'a-t-Il pas dit : Ô vous qui croyez ! quand on ap- 
pelle à la Prière du jour de vendredi, empressez-vous vers le dhikr 
d’All&âh, Faites abondamment le dhikr d'Allah ! Peut-être.serez-vous 
prospères (Coran LXII, 9). 

Quand tu auras bien compris ce que nous venons d' exposer, tu sau- 
ras que la Parole divine : « Faites Mon Dhikr, Je fais votre dhikr » 
implique l'Ordre de faire tous les actes d'obéissance. La dernière partie 
de ce verset : « Je fais votre dhikr » comporte nécessairement l'obten- 
tion de tous les charismes (karamäf) et bienfaits (khayrâf). Le premier 
d'entre eux est la récompense (thawdab), confin de toute recherche des 
Maîtres de la Loi révélée (shari‘a). Un autre est la « magnification » 
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(ta‘zhim), confin de toute recherche des Maîtres de la Voie (tariga) ; 
encore un autre est la satisfaction (ridwdn), confin de toute recherche 
des Maîtres de la Réalité essentielle (hagiga). 

La fin de la sourate « La Génisse » (al-bagara) : Sois indulgent 
envers nous, pardonne-nous et fais-nous miséricorde (Coran TI, 286) 
fait allusion à ces degrés, de même que la sourate « l'Echéante » (al- 
wâqi‘a) : Repos, souffle frais parfumé et jardin paradisiaque de 
Béatitude (fa rawhan wa rayhanun wa jannatun na‘imin) (Coran 
LVI, 89). 

Sache que les hommes donnent de nombreuses interprétations à ce 
verset (telles les suivantes) : 


1. Souvenez-vous de Moi par le bienfait, Je me souviendrai de vous 
par la Miséricorde. 

2. Souvenez-vous de Moi par la supplique (du‘ä), Je me souvien- 
drai de vous en vous accordant faveurs et grâces, interprétation se réfé- 
rant au verset : Demandez-Moi, Je vous exaucerai (Coran XL, 60). 

3. Souvenez-vous de Moi dans ce bas-monde, Je me souviendrai de 
‘vous dans la Demeure ultime. 

4. Souvenez-vous de Moi dans les lieux retirés, Je me souviendrai 
de vous dans les lieux spacieux. 

5. Souvenez-vous de Moi dans l'aisance, Je me souviendrai de vous 
au temps de l'Espérance. 

6. Souvenez-vous de Moi en M'obéissant, Je me souviendrai de 
vous en vous accordant la Connaissance. 

7. Souvenez-vous de Moi par la véracité ou loyauté (çidg) et la sin- 
cérité adorative (ikhlâç), Je me souviendrai de vous en vous délivrant 
(khalâç) et en vous conférant le surcroît d'élection (ikhtiçâç). 

8. Invoquez-Moi par la Seigneurie telle que l'exige la sourate al- 
Fâtiha (la première du Coran, Celle qui ouvre), Je me souviendrai de 
vous par la Miséricorde et la Connaissance conférées par le sceau de la 
lecture coranique (khâtima). 

9, Souvenez-vous de Moi par la crainte (khawf) et l'espoir (raja’), 
Je me souviendrai de vous en vous donnant la Sécurité (amn) et le 
Don (‘ata’). | 

10. Souvenez-vous de Moi avec loyauté (çidg), Je me souviendrai 
de vous en vous assistant (rifq). 
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11. Souvenez-vous de Moi par le repentir (tawba), Je me souvien- 
drai de vous en vous purifiant du péché (hawba). 
~ 12. Souvenez-vous de Moi par la résipiscence (indba), Je me sou- 
viendrai de vous en vous exauçant (ijaba). 

13. Souvenez-vous de Moi par le remords (nadâma) et remerciez- 
Moi par l'intégrité ou la soumission (salâma), Je me souviendrai de 
vous par le don généreux (karâma), le Jour de la Résurrection, Je vous 
ferai habiter la Demeure du séjour (paradisiaque). 

14. Souvenez-vous de Moi dans le combat spirituel (mujâhada), Je 
me souviendrai de vous en vous accordant la Guidance (hidäya) selon 
cette Parole : Ceux qui ont combattu pour Nous, Nous les dirigeons 
dans Nos voies (Coran XXIX, 69). 

15. Invoquez-Moi par la reconnaissance (skukr), Je me souviendrai“ 
de vous en vous procurant l'accroissement (ziyäda) selon ce verset : Si 
vous étes reconnaissants, Je vous accorderai siirement un surcroit 
(Coran XIV, 7). 

16. Souvenez-vous de Moi par la constance (çabr), Je me souvien- 
drai de vous en M'acquittant de la rétribution (ajr) selon ce verset : 
Les constants recevront leur rétribution sans reddition de compte 
(Coran XXXIX, 10). 

17. Souvenez-vous de Moi par la rémission (tawakkul), Je me sou- 
viendrai de vous en vous donnant la suffisance (kifäya) selon ce ver- 
set : Celui qui s'en remet à Allah, Il lui suffit (Coran LXV, 3). 

18. Souvenez-vous de Moi par l'excellence ou la recherche de la 
perfection (ihsan), Je me souviendrai de vous en vous faisant Miséri- 
corde (rahma) selon ce verset : En vérité, la Miséricorde d’Allah est 
proche de ceux qui recherchent la perfection (Coran VIE 56). 

19. Souvenez-vous de Moi en demandant pardon (istighfar), Je me 
souviendrai de vous en vous pardonnant (maghfira), selon ce verset : 
Ensuite il demande pardon à Allah et trouve Allah Trés-Pardonnant 
et Trés-Miséricordieux (Coran IV, 110). 

20. Souvenez-vous de Moi en Me connaissant (ma‘rifa), Je me: 
souviendrai de vous en vous pardonnant. | 

21. Souvenez-vous de Moi en vous soumettant humblement 
(tadhallul), Je me souviendrai de vous par Mes largesses (tawallul). 

22. Souvenez-vous de Moi dans le contentement (sarra’), Je me 
souviendrai de vous dans l'adversité (darra’). 
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23. Souvenez-vous de Moi dans l'obéissance, Je me souviendrai de 
vous au moment de l'arrivée de l'Heure (sd ‘a). 

Sache-le ! Lorsqu'Allah ordonne de pratiquer le dhikr, par ces ver- 
sets, Il en explicite les modalités dans d'autres : 

1. Dans certains de ceux-ci, Allah précise de faire le dhikr abon- 
damment : Ceux et celles qui font le dhikr d'Allah abondamment, 
Allah leur a promis un pardon et une récompense immense (Coran 
XXXII, 35). 

Les œuvres de bien sont scellées par le dhikr : Ô les Fidèles ! Fai- 
tes le dhikr d’Alläh d'un dhikr abondant (Coran XXXMI, 41). 

‘Abd-Allah Ibn Bashar al-Mâzanf rapporte ceci : Un bédouin vint 
trouver le Prophète - qu'Allah lui accorde la grace et la paix - et lui 
demanda : « Quel est l'homme le plus méritant ? » Le Prophète ré- 
pondit : « Bienheureux celui dont la vie est longue et les œuvres ex- 
cellentes ! » l'arabe reprit : « Ô Envoyé d'Alläh. Quelle est l'oeuvre la 
plus méritoire ? » «- C'est, dit le Prophète, que tu te sépares de ce 
bas-monde alors que ta langue est humide du dhikr d ‘Allah’. » 

2. Allah précise d'autres modalités dans les versets suivants : 

Ceux qui font le dhikr d’Allah, dressés, assis ou couchés sur le 
côté (Coran IT, 191), c'est-à-dire : nuit et jour, sur terre et sur mer, en 
voyage, dans son pays, riche ou pauvre, en bonne santé ou malade, de 
telle sorte que le fils d'Adam ne dispose pas d'une quatrième condition 
pour invoquer (Dieu). 

Allah dit encore : Faites le dkikr d’Allah, dressés, assis ou cou- 
chés sur le côté (Coran IV, 103). 

Un homme de réalisation spirituelle a dit : « En vérité, Allah n'im- 
pose d'obligation à aucun de Ses serviteurs sans lui assigner une limite 
précise (kadd) qu'il ne saurait dépasser. II accepte l'excuse de ceux 
qu'Il oblige ainsi en toutes dispositions légales à l'exception du dhikr 
pour lequel Il n'a prescrit aucune limite déterminée vers laquelle ils ne 
puissent tendre. Il n'excuse personne de renoncer à Son dhikr, sauf 
celui dont la raison est subjuguée. » 

3. Allah a dit : Invoquez Allah comme vous invoquez vos pères ou 
même d'une invocation plus intense (Coran MI, 200). 


2La fin de ce hadith montre bien que le dhikr, dans ce cas précis, concerne aussi 
bien le souvenir de Dieu que l'invocation par Son ou Ses Noms. 
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Les Docteurs de la Loi donnent plusieurs interprétations à ce ver- 
set : - 
a) C'est comme si Allâh disait : Je connais votre insuffisance (taq- 
cir), celle de ne pouvoir Me mentionner comme vous le faites pour 
vos enfants ; aussi mentionnez-Moi comme vous mentionnez vos pè- 
res. 

b) L'homme mentionne son père avec respect (ta‘zhim) et son en- 
fant avec compassion (shafaga). Or, c'est le respect qui sied au rang 
d'Ailâh, non la compassion. 

c) Toi, tu procèdes d'un père pour l'être extérieur et de Ma Puis- 
sance pour la Réalité essentielle (kaqîqa). Tu M'aimes comme tu ai- 
mes ton père et Moi, Je t'aime comme tu aimes ton enfant bien que Je 
sois exempt de compagne et d'enfant. 

d) Invoquez Allah comme vous mentionnez vos pères, c'est-à-dire 
par l'Unité (divine) (wahdâniyya), car le fils, s'il devait être mentionné 
sans ses deux parents, serait orgueilleux et révolté. N'établis donc pas 
des dieux nombreux pour toi-même et abstiens-toi de ce qu'affirment 
les polythéistes. 

e) Tu mentionnes ton père en le sollicitant dans les événements im- 
portants (muhimmät) qui te préoccupent, invoque-Moi comme le jeune 
enfant mentionne son père lorsque les événements préoccupants s'em- 
parent de lui. | 

f) Ibn ‘Abbas a dit : « Lorsqu'on mentionne ton père en mal, tu te 
mets en colère. De même quand Allah est mentionné en mal, il faut 
que la colère te prenne. » 

g) La première personne que le jeune garçon mentionne dans sa pa- 
role est son père. De même, il faut que le dhikr d'Allâh soit dans ta 
toute première parole. 

- h) Tu es toujours prompt à mentionner les mérites (mandqib) de 
ton père. De même convient-il que ta langue soit humide de glorifier 
et de louanger Allah. 

4. Dans d'autres versets, Allah mentionne la Sagesse impliquée 
dans le dhikr, sagesse en laquelle on peut distinguer deux aspects : 

- A) Le premier aspect se trouve dans ce verset : N'est-ce pas par le 
dhikr Allâh que les cœurs s'apaisent (Coran XII, 28), Parole que 
l'on peut interpréter de deux manières : 
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a) Tout autre que le Vrai est possible en soi (mumkin li dhâtihi). Or 
l'être possible en soi a besoin d'un autre et trouve sa limite en lui- 
même et surtout par rapport aux autres. Tant que tu considères l'autre 
possible en tant que tel, tu t'interdis irrémédiablement de dépasser 
cette limite tienne. L’Etre nécessaire par soi, Lui, est exempt de besoin 
et ne peut se transférer (intigâl) dans un autre. Les demandes dispa- 
raissent lorsque Sa Faveur se manifeste et les besoins cessent lors- 
qu'on s'attache à Lui. C'est pour cette raison qu'Allâh a dit : N'est-ce 
pas par le dhikr d’Allah que les cœurs s'apaisent. 

b) Les besoins du serviteur sont, sous tous aspects, illimités mais 
limitées sont les réalités créées. Or, ce qui est limité ne peut jamais 
entrer en relation avec ce qui n'a pas de limites. Il en résulte que les 
besoins du serviteur ne peuvent cesser par la réunion de toutes les 
choses créées. Bien plus, la réalisation des besoins du serviteur - qui 
sont nécessairement illimités sous le rapport de la Générosité et de la 
Puissance divines, toutes deux sans fin - n'appartient qu'au Vrai. Pour — 
cette raison, Allah dit: N'est-ce pas par le dhikr d'Allâh que les 
cœurs s'apaisent. 

B) Le second aspect de sagesse se trouve dans ce verset : Ceux qui 
se protègent par la crainte pieuse, quand certains démons les tou- 
chent, se remémorent Dieu et deviennent alors perspicaces (Coran 
VII, 201). 

Le dhikr est efficace pour faire disparaître les ténèbres de l'injus- 
tice humaine. En effet, tout hormis le Vrai est possible en soi et ce qui 
est tel, laissé à soi-même, demeure dans la privation (‘adam), source 
des ténèbres. Or, tout autre qu'Allah est enténébré par nature alors que 
le Vrai est l'Être nécessaire par soi (wdjib al-wujiid li dhâtihi) dont le 
rang excellent est aussi la source des lumières. Etre préoccupé de l'ex- 
cellence de la sainteté et de la majesté, confère l'obtention des lumiè- 
res du Monde de la Seigneurie (‘Glam al rubiibiyya) jusque dans l'inté- 
rieur du cœur en sorte que les ténèbres humaines se dissipent du cœur 
et de l'esprit. 

Sache-le ! De même qu'Allah présente les avantages du dhikr, de 
même expose-t-il la corruption engendrée par l'opposition au dhikr. 
On peut distinguer quatre aspects : 

1. Le premier aspect est contenu dans les versets suivants 

Celui qui s'opposera à Mon dhikr aura une vie sans épanouisse- 
ment et Nous le rassemblerons, aveugle, au Jour de la Résurrection. 
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or 
Il dira alors : « Mon Seigneur, pourquoi m'as-Tu rassemblé aveugle 
alors que j'étais voyant auparavant ? ». Allah répondra : « De même 
que Nos signes te sont parvenus et que tu les as oubliés, de même en 
ce Jour on t'oubliera » (Coran XX, 124 à 126). 

Ces trois versets vérifient que le Dhikr d'Allah est au cœur ce que 
la lumière de l œil qui voit est à la pupille saine. 

2. Le deuxième aspect est contenu dans ce verset : À quiconque se 
détourne du dhikr du Tout-Miséricordieux, Nous destinons par af- 
finité un démon qui lui est conjoint (Coran XLII, 36). 

En réalité, la concupiscence (shahwa), l'irrascibilité (ghadab), l'es- 
timation (wahm) et l'imagination (khayâl) incitent toutes l'homme à se 
préoccuper des réalités corporelles et cette disposition est à l'opposé 
de celle qui pousse au service d'Allah. En réalité, plus l'on s'approche 
de l'un des deux opposés et plus l'on s'éloigne de l'autre. Aussi, ces 
facultés orientant l'homme vers les activités corporelles ou vers ce qui 
en rapproche, éloignent des réalités spirituelles. Cette notion d'éloi- 
gnement est impliquée dans le verset précité: A quiconque se dé- 
tourne du dhikr du Tout-Miséricordieux, Nous destinons par affini- 
té un démon conjoint. 

3. Le troisième aspect : Quiconque se détourne du dhikr de Son 
Seigneur sera amené par Lui (ou par le dhikr de Son Seigneur) vers 
un châtiment ascensionnel (Coran LXXII, 17). 

. 4. Le quatrième aspect est impliqué dans ce verset : Ô vous qui 
croyez ! que vos biens et vos enfants ne vous distraient pas du dhikr 
d’Allâh. Ceux qui agissent ainsi seront les perdants (Coran LXIII, 9). 

Certains versets expriment l'excellence du dhikr. Allah, lorsqu'Il 
veut montrer l'élévation du rang des Anges en rapport avec la station 
de la servitude adorative (‘ubiidiyya) fait l'éloge de leur invocation. 
Ainsi dit-Il: Si ceux-là se reconnaissent grands (ou s'enorgueillis- 
sent), ceux qui sont chez leur Seigneur Le glorifient en transcen- 
dance nuit et jour sans se lasser (Coran XLU, 38) : Ils ne se recon- 
naissent pas trop grands pour L'adorer ni trop fatigués. Ils (Le) glo- 
rifient en transcendance nuit et jour sans se relâcher (Coran XXI, 
19 et 20) : Ils ne se reconnaissent pas trop grands pour L'adorer ni 
trop fatigués, ils se prosternent à cause de Lui (Coran VIL 206) : Tu 
verras les Anges faire une enceinte autour du Trône, glorifiant en 
transcendance par la louange de leur Seigneur (Coran XXXIX, 
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75) : Les Anges Lui sont fidèles et demandent pardon pour ceux qui 
sont fidèles (Coran XL, 7). 

Telle est la disposition convenant aux Anges. Quant à celle qui re- 
vient aux hommes, Allah en dit: Dans des demeures qu’Allah a 
permis d'élever, dans lesquelles Son Nom est invoqué et dans les- 
quelles Le glorifient en transcendance à l'aube et au crépuscule, des 
hommes que nul commerce, ni contrat d'échange ne distraient (Co- 
ran XXIV, 36 et 37). 

Allâh s'adresse au Prophète Muhammad, dans le Coran, en di- 
sant: Glorifie le Nom de ton Seigneur le plus sublime (Coran 
LXXXVII, 1). Glorifie par la louange de ton Seigneur soir et matin 
(Coran XL, 55). 

Tous les modes possibles de glorification et les profits qui y sont 
attachés sont mentionnés dans les secrets de la Révélation. 


Il - PREUVES TIRÉES DE LA TRADITION PROPHÉTIQUE 


_ 1. Abû Hurayra rapporte cette nouvelle de l'Envoyé d'Allah : Allah 
a dit : « Je suis dans la pensée que le serviteur a de Moi et Moi Je suis 
avec lui. S'il Me mentionne (ou s'il fait Mon dhikr) en son âme (nafsi- 
hi), Je le mentionne (ou Je fais son dhikr) en Mon âme (nafsi). S'il Me 
mentionne dans une assemblée, Je le mentionne dans une Assemblée 
meilleure que la sienne. S'il s'approche de Moi d'un empan, Je M'ap- 
proche de lui d'une coudée. S'il s'approche de Moi d'une coudée, Je 
M'approche de lui d'une brasse. S'il vient à Moi en marchant, Je viens 
à lui en M'empressant’ ». 

2. L'Envoyé d'Allâh a dit : « Lorsque le serviteur fait le dhikr de 
son Seigneur, Allah le lui inscrit dans son feuillet et le présente aux 
Anges le jour de jeudi. Allah leur fait voir le dhikr que le serviteur a 
fait de Lui en son cœur. Les Anges diront alors : « Notre Seigneur ! 
nous avons compté chaque acte de ce serviteur mais celui-ci nous ne 
le connaissons pas. » Allah leur répondra : « Si Mon serviteur fait 
Mon Dhikr dans son cœur, je le lui conserve dans son feuillet. C'est à 
cela que s'applique cette Parole divine : En vérité, Nous enregis- 
trions ce que vous faisiez (Coran XLV, 29). » 


“Voir introduction du chapitre 6. 
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3. L'Envoyé d'Allah a dit: «Le dhikr d'Allâh (dhikr Allah) est 
science de la Foi, sauvegarde contre Satan, exemption de l'hypocrisie, 
préservation du feu infernal. » 

4. L'Envoyé d'Allâh a dit : « Nul serviteur ne se trouve s'endormir 
couché sur le côté en faisant le dhikr d'Allâh sans qu'on l'inscrive 
comme invocateur jusqu'à son réveil. » 

5. On rapporte d”Omar que l'Envoyé d'Allah a dit : « Ô mon Sei- 
gneur ! je désire ardemment connaître celui de Tes serviteurs que Tu 
aimes afin que je l'aime! » Allah répondit : « Lorsque tu vois Mon 
serviteur multiplier Mon dhikr, alors Je l'aime et lorsque tu vois Mon 
serviteur ne pas s'occuper de Mon dhikr, alors Je le déteste. » 

6. Abû Hurayra rapporte cette parole du Prophète : « Ceux qui 
chantent comme des oiseaux (al-mughridûn) ont la précellence. » On 
lui demanda : « Et qui sont ceux-là ? » Il répondit : « Ceux qui ont 
acquis la célébrité par le dhikr d'Allâh. Le dhikr les a déchargés de 
leur pesanteur en sorte qu'ils viendront allégés le Jour de la Résurrec- 
tion. » 

7. Abû ad-Darda rapporte cette nouvelle du Prophète : « Ne vous 
informerai-je pas de la meilleure de vos actions, celle-là qui est la 
plus pure, qui apporte le plus de satisfaction à votre Seigneur et Mat- 
tre, celle qui vous accorde le plus haut degré ! » Les compagnons ré- 
pondirent : « Si, mais quelle est-elle ? Ô Prophète de Dieu » Il reprit : 
« Le dhikr d'Alläh ». 

8. L'Envoyé d'Allah a dit : « Celui qui ne peut pas endurer la veille 
de nuit, distribuer son bien ou combattre ses ennemis, qu'il multiplie 
le dhikr d'Alläh. » pt LE 

9. On rapporte cette parole de Moise: « Ô Seigneur ! Comment 
pourrais-je reconnaître celui que Tu aimes de celui que Tu détes- 
tes ? » Allah répondit : « O Moïse ! Lorsque J'aime un serviteur, Je le 
distingue par deux signes. » « Ô Seigneur ! et quels sont-ils ? » - «Je 
lui inspire Mon dhikr afin que Je fasse son dhikr dans le royaume cé- 
leste et Je le protège des choses que J'ai rendu illicites afin que Je ne 
permette pas la descente de Mon châtiment et de Mon courroux sur 
lui. » 

10. ‘Abd-Allah b. Bachar al-Mâzanî rapporte : « Un bédouin vint 
trouver le Prophète et lui demanda : « Quel est l'homme le meil- 
leur ? » Il répondit : « Bienheureux celui dont la vie est longue et 
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l'oeuvre bonne. » « Ô Envoyé d'Allah ! quelle est l'action la plus méri- 
toire ? » - « C'est, reprit-il, de te séparer de ce bas-monde alors que ta 
langue est humide du dhikr d'Allâh. » » 


I - AUTRES PREUVES DE L'EXCELLENCE DU DHIKR — 


1. Ka‘b a dit : « Nous trouvons qu'Allah a dit à Ses Prophétes dans 
les livres qu'Il leur a révélés : - Celui que Mon dhikr préoccupe au 
point de ne pas Me demander, Je lui accorde plus excellent que ce que 
J'accorde aux demandeurs. 

J'ajouterai que la preuve rationnelle vérifie et explicite le sens de 
cette nouvelle pour les deux raisons suivantes : 


A) Celui qui se préoccupe du dhikr d'Allah est submergé dans Sa 
connaissance et se détourne de tout autre que Lui. Par contre, celui qui 
est préoccupé par la demande est submergé dans l'amour de ce qui est 
autre qu'Allah et de ce qui détourne de Lui. Or, il y a, sans aucun 
doute possible, aucune commune mesure entre la préoccupation d'Al- 
lâh et celle d'un autre que Lui. | 

B) L'ami intime, Abraham était dans deux dispositions, une ini- 
tiale, une autre finale. 

Dans la première, lorsqu'il voulait demander quelque chose, il 
commençait au début même par la louange. C'est ainsi que dans le 
Coran, Allah lui fait dire: Celui (le Seigneur) qui m'a créé et me 
guide, Celui qui me nourrit et m'abreuve. Lorsque je suis malade, Il 
me guérit. C'est Lui qui me fait vivre et qui ensuite me fait mourir 
(Coran XXVI, 78 à 81). Ces quatre versets sont une louange à Allah. 
C'est après qu'il joint la demande à l'éloge lorsqu'il continue : C’est 
Lui dont je désire le pardon de mes fautes le Jour de la Résurrection 
(Coran XXVI, 82). Enfin il conclut par une simple demande en di- 
sant : Accorde-moi le pouvoir de décision (hukm) et fais que je rejoi- 
gne les êtres intègres (Coran XXVI, 83). 

Abraham s'étant ainsi comporté et le Prophète Muhammad ayant 
reçu l'Ordre de le suivre selon cette Parole : Suis la Tradition (milla)~ 
d’Abraham en parfaite orientation spontanée (hanif) (Coran XVI, 
123), il était normal qu'Allâh fit descendre dans la première sourate du 
Coran (al-Fâtiha) des paroles respectant cette disposition graduelle 
(dans la demande). La raison en est que cette sourate est le moyen 
d'ascension des serviteurs voués au culte divin (miraj al- 
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muta ‘abbidin). En effet, Allah dit : La louange (est) a Allah, le Sei- 
gneur des êtres de l’Univérs, le Tout-Miséricordieux, le Très- 
Miséncordieux, Souverain du Jour de la Rétribution (Coran I, 2 a 
4). Il s'agit dans ces trois versets de louange pure. Ensuite, Allah pré- 
cise : C'est Toi que nous servons et c'est à Toi que nous demandons 
assistance (Coran I, 5), cette Parole contenant tout à la fois éloge et 
demande. Enfin, Allah poursuit : Conduis-nous dans la Voie droite 
(ou qui exige la rectitude), la Voie de ceux que Tu as comblés de 
bienfaits, qui n'ont pas encouru le courroux et qui ne s'égarent 
point (Coran I, 6 et 7), ces deux versets impliquant une pure demande. 

Telle est l'allusion, dans ces versets, à la première disposition 
d'Abraham en rapport avec la demande. Or, sache-le, son comporte- 
ment final consiste à se contenter du dhikr et à renoncer à la demande 
sauf en mode symbolique (ramz). Abraham, lançant les pierres en di- 
rection du feu, dit : « Dans ma demande, il me suffit qu'll connaisse 
mon état (hasbi min su’ali ‘ilmuhu bihdlihi). Tel était l'état extrême 
qui régissait l'ami intime, Abraham. Celui du Bien-aimé Muhammad - 
sur lui la grâce et la paix - commençait là où finissait l'état d'Abraham, 
à preuve ce hadith : « Je me réfugie en ton amnistie (‘afw) contre Ton 
courroux. je me réfugie en Ta satisfaction contre Ton emportement 
(sakhat) et je cherche refuge par Toi contre Toi (a‘ûdhu bika minka). 
je ne peux compter les louanges à Ton égard. Tu es tel que Tu T'es 
louangé Toi-même*. » 

Les différentes parties de ce hadîth peuvent recevoir plusieurs in- 
terprétations : 

a) Les trois premières propositions sont des louanges impliquant 
demande. Or, l'homme en disposition de demander est préoccupé de 
lui-même - c'est alors qu'il prend la résolution de renoncer à se consi- 
dérer et dit : «je ne peux compter les louanges à Ton égard. » Une 
fois éteint à tout autre qu'Allâh, il prend sa permanence en Allah et 
dit : « Tu es tel que Tu T'es louangé Toi-même. » 

b) On a rapporté que le Prophète avait prononcé les paroles suivan- 
tes la nuit de l'Ascension (laylat al-mi‘rdj) alors qu'il se trouvait entre 
le Paradis et l'Enfer : «Je ne me tourne pas vers le Paradis car s'il 


4 Pour ce passage, voir notre introduction : [Arbre du Monde d'Ibn ‘Arabi, Paris 
1982, p. 92 et ss. et 171 et ss. 
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avait été de profit en lui-même, Adam n'aurait pu glisser hors de lui et 
je ne me tourne pas (davantage) vers le Feu car s'il devait brûler de 
lui-même, il ne serait devenu ni froid, ni objet de salut devant Abra- 
ham (cf. Coran XXI, 69). Mais, je renonce à Ton Paradis et je m'atta- 
che à Ton amnistie ; je renonce au Feu et je crains Ton châtiment : 

« Ce n'est pas un feu brûlant, c'est Ta colère 

« Ce n'est pas un paradis caressant, c'est Ta satisfaction 

« Si, pour (Ta) satisfaction, Tu (nous) jettes dans le feu, il devien- 
dra comme un jardin 

«Et si de colère Tu (nous) jettes dans le paradis, il deviendra 
comme une prison”. » 

En reconnaissant que le Paradis subsistait par la satisfaction du 
Seigneur et Maître et le feu par Son courroux, le Prophète se détourna 
de l'un et de l'autre pour revenir au Souverain-Réducteur « ès quali- 
tés ». I lui survint ensuite dans le cœur que la subsistance du Paradis 
se maintenait par la satisfaction d'Allah et celle du Feu par Son cour- 
roux. De façon semblable, la satisfaction et le courroux sont deux dis- 
positions ou qualités (çifâtân) qui subsistent et se maintiennent par le 
Qualifié en sorte que le Prophéte passa graduellement de Ja Qualité au 
Qualifié. Aussi, continua-t-il : «Je cherche refuge par Toi contre 
Toi. » Toutefois, ce dernier propos comporte des aspects subtils : 

-1) S'il fallait comprendre, en l'occurrence, qu'il y eut un autre que 
Toi, je chercherais refuge par lui par crainte de Toi, or, il n'y a qué Toi 
dans la Réalité universelle (wujiid) de sorte que je ne peux rechercher 
refuge contre Toi que par Tor 

2) Le fait de se plaindre ou plainte (shikâya) est de trois sortes : 

a) Le fait de se plaindre du Bien-aimé à celui qui ne l'est pas. Or, 
cela revient à négliger le Bien-aimé. 


Poésie en persan que M. Richard Yann nous a obligeamment traduite, ce dont 
nous le remercions vivement. 

SAllusion discrète à la doctrine dite de Ja Wahdat-al-Wujñd ou de l'Unicité de : 
l'Étre ou de l'Existence universelle qu'Ibn ‘Arabi et son Ecole développeront. Voir à 
ce sujet Awhad al-Din Balyani, Epitre sur l'Unicité Absolue, Paris 1982, traduite par 
Michel Chodkiewicz, pp. 25 et 26, 36, 38, 40 et 46 à 47. Voir aussi d’Ibn ‘Arabi, La 
Production des cercles, traduit et présenté par Paul Fenton et Maurice Gloton, édi- 
tion bilingue, Editions de l’ Eclat, Paris 1996, page XVI, ss. _ 
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b) Le fait de se plaindre au Bien-aimé de celui qui ne l'est pas, ce 
qui implique une participation a l'amour (mahabba). 

c) Le fait de se plaindre du Bien-aimé au Bien-aimé. Il s'agit alors 
de la reconnaissance de la Singularité divine et de Son Unité méme 
(‘ayn al-tafrid wa al-tawhid). Cette plainte est apparemment telle mais 
intérieurement elle est reconnaissance car sa signification est la sui- 
vante : Je n'ai rien en dehors de Toi et je n'ai personne autre que Toi. 
C'est en raison de ce sens que Job (Ayyûb) - sur lui la grâce et la Paix - 
a dit : En vérité le mal m'a touché (Coran XXI, 23). Le Vrai dit en- 
suite En vérité, Nous le trouvêmes constant... Quel bienheureux ser- 
viteur ! (Coran XXXVII, 44). C'est comme si l'on disait : «S'il se 
plaignait de Nous à un autre que Nous, il serait en contradiction par 
rapport à la constance » ; or il s'est plaint de Nous à Nous de sorte qu'il 
ne cesse de demeurer constant. En effet, il n'a pas dit: Ô hommes ! le 
mal m'a touché ; mais il appela son Seigneur en disant : « En vérité le 
mal m'a touché. » Il soumit sa faiblesse à la Puissance déterminante 
de son Seigneur et Maitre, son indigence à la Puissance irrésistible de . 
Celui-ci et son besoin à Sa Suffisance absolue. 

3) Le Prophète dit: «Je cherche refuge par Toi contre Toi. » La 
préposition « par » (bi) est une particule d'union (karf al-waçl) et la 
préposition «contre » (min) indique le début du mouvement et de la 
séparation (ibtidâ’ al-haraka wa al-infiçâ[). C'est comme si le Pro- 
phète s'était réfugié par l'union (wiçäl) contre la séparation (firâq), 
cette énonciation prophétique revenant également au sens suivant: Si 
Tu voulais me châtier, Tu ne le ferais pas à cause de l'humiliation de la 
séparation. 

Bien plus ! On aurait pu dire au Prophète, quand il prononça ces pa- 
roles de louange : Même si elles sont d'un degré sublime, elles ne te 
conviennent pas pour plusieurs raisons : 

a) Elles concernent la recherche de ce qui convient à l'âme. 

b) Si, dans le contexte précédent, la première partie voulait dire 
l'Union, quelle serait alors la raison d'être ({a’ida) de la demande et si 
la seconde signifiait la séparation, pourquoi encore demander ? 

c) Nous t'avons préservé, avant même ton existence, de l'humilia- 
tion de la séparation et du voile (hijab). Or, nous t'avons épargné cette 
épreuve avant même que tu demandes. Alors, quelle est la raison d'être 
de celle-ci ? Aussi, le Prophète précise aussitôt : « Je ne peux compter 
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les louanges à Ton égard », reconnaissant ainsi que la science du Rang 
de la présence divine possédée par les créatures est ignorance, que leur 
puissance est incapacité et leur faconde (façäha) bégaiement (‘ayy). 
C'est comme si on lui disait en outre : « Toi, tu étais dans cette dispo- 
sition initiale, occupé par ta capacité à rechercher le refuge », alors 
que, dans la seconde disposition, tu sembles préoccupé de ton incapa- 
cité à rechercher le refuge. Or, dans ces deux états, tu es préoccupé par 
tes qualités. 

Tant que l'homme ne peut cesser de considérer un autre qu'Allah, il 
ne parviendra jamais à Lui. Dès lors, le Prophète se détermina à for- 
muler : « Toi, Tu es comme Tu T'es louangé Toi-même. » Or, l'expres- 
sion qu'il employa : « Je ne peux compter Tes louanges » est négation 
et celle : « Tu es comme Tu T'es louangé Toi-même » est affirmation. 
Cette demande ne pouvait être parfaite (dans sa forme) que par les 
deux aspects de négation et d'affirmation. 

De plus, (et d'une manière générale) la négation est exprimée par 
l'adverbe « ne pas » (là), nul, et l'affirmation par la locution exceptive 
(illâ), sauf, excepté, sinon, autre que, ces deux modes se trouvant ras- 
semblés dans la formule de l'attestation de l'Unité divine (shahdda) : 
Nul dieu adoré sinon ou autre que Dieu (/à ilaha illa-Llah) qui est 
devenue le moyen d'ascension de tous les êtres de l'Univers (li ‘@mmat 
al-‘âlamin) comme cette demande prophétique fut le moyen d'ascen- 
sion pour le Seigneur des Envoyés. 

Mais revenons maintenant aux preuves traditionnelles. de l'excel- 
lence du dkikr. 

2. Ad-Dahhak Ibn Qays a dit : « Mentionne-Le dans l'aisance, Il te 
mentionnera dans l'adversité. » Lorsque Jonas - sur lui la Paix - invo- 
qua Allah dans le temps de l'épreuve, la prison (la baleine) s'ouvrit et 
son invocation fut agréée car il se trouvait invoquer avant le temps de 
l'épreuve. La preuve en est trouvée dans ce verset : S'il n'avait été du 
nombre de ceux qui glorifient, il serait demeuré dans l'intérieur du 
poisson jusqu'au jour où tous seront rassemblés (Coran XXXVII, 
143 et 144). 

Pharaon, quant à lui, invoqua son Seigneur au moment même de la 
descente de l'épreuve, c'est-à-dire de la noyade. Or, il ne fut pas agréé 
(par son Seigneur) d'après ce verset: Maintenant (tu acquiesces) 
alors que tu étais rebelle auparavant et que tu étais cause de corrup- 
tion (Coran X, 91). 
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3. Certains Maîtres précisent que le dhikr a quatre propriétés : 

a) La permanence (dawdn). Allah a dit: Ceux qui font le dhikr 
d’Allah dressés, assis ou sur le flanc (Coran IM, 191). 

b) La grandeur (kabir). Allah a dit : Assurément, le dhikr d'Allah 
est plus grand (Coran XXIX, 45). 

c) Le dhikr appelle le dhikr selon cette parole : Faites Mon Dhikr, 
Je ferai votre dhikr (Coran Il, 152). 

d) L'abondance (kathra): Ceux qui font le dhikr d’Alléh avec 
abondance (Coran XXXII, 35). 

4. Allah a nommé quatre choses « plus grandes » (akbar) : 

a) Le jardin paradisiaque (janna) : Et la Vie future est de degrés 
plus grands et de faveurs plus grandes (Coran XVII, 2 1). 

b) Le Châtiment (‘adhâb) : En vérité, le Châtiment de la Vie fu- 
ture est plus grand (Coran XXXIX, 26). 

c) La Satisfaction (ridwân) : Une Satisfaction de la part d’Alléh 
est plus grande (Coran IX, 72). 

d) L'Invocation (dhikr) : En vérité, le dhikr d’Allah est plus grand 
(Coran XXIX;45). 

Nous ajouterons : Le Jardin paradisiaque et le Feu infernal sont des 
Activités (af‘Gl) d'Allah. La Satisfaction et le Dhikr sont des Qualités 
d'Allah. Or, il ne fait aucun doute que celles-ci sont plus essentielles 
(a‘zham) que Son Acte (fi‘l) et Sa Création (khalq). 

5. Allâh a fait dépendre quatre choses de quatre choses corres- 
pondantes : 

a) L'acquittement (wafa’) : Acquittez-vous de Mon Pacte (‘ahd), Je 
M'acquitterai de votre engagement (Coran UW, 40). 

b) La place généreusement accordée (fusha) : faites généreusement 
place, Allâh vous fera généreusement place (Coran LVI, 11). 

c) L'amour (mahabba) : Si vous avez de l'amour pour Allah, Allah 
aura de l'amour pour vous (Coran Wl, 31). 

d) Le dhikr : Faites Mon dhikr, Je ferai votre dhikr (Coran I, 
152). 

6. On a dit qu'il y a sept sortes de dhikr : 

a) Le dhikr des deux yeux par les pleurs (bakä”). 

b) Le dhikr des oreilles par l'écoute attentive (icghâ”). 

c) Le dhikr de la langue par la louange (hamd) et l'éloge renouvelé 
(thana’). 
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d) Le dhikr des mains par le dévouement (badhl) et le don (‘ata’). 

e) Le dhikr du corps par l'effort (jahd) et l'acquittement (de l'obliga- 
tion) (wafa’). 

f) Le dhikr du coeur (qalb) par la crainte (khawf) et l'espoir (raja’). 

g) Le dhikr de l'esprit (râk) par la soumission (taslim) et la satisfac- 
tion (rida’). 

7. ‘Ali ibn Abt Talib - qu'Allâh soit satisfait de lui - a dit: «Le 
dhikr est entre deux dhikr, l'Islam entre deux sabres, le péché entre 
deux ceuvres d'obligation divine. » 

Cette sentence peut être ainsi commentée : Le serviteur ne peut 
faire le dhikr d'Allah tant qu'Il (Allah) ne mentionne pas (ou ne fait pas 
le dhikr de) Son serviteur par coincidence (tawfiq). Bien plus, lorsque 
le serviteur fait le dhikr de Son Seigneur, Celui-ci fait le dhikr du ser- 
viteur 4 son tour en lui pardonnant. 

Il faut comprendre par « l'islam est entre deux sabres », le combat 
contre l'infidèle jusqu'à ce qu'il se soumette. Lorsqu'il a fait profession 
d'Islam, il ne veut pas apostasier par crainte de la mort. » Le péché est 
entre deux œuvres d'obligation divine » signifie : Il t'est imposé de ne 
plus pécher et s'il t'arrive de le faire, il t'incombe de te repentir ainsi 
qu'Allâh l'a dit: «Ô vous qui êtes fidèles, revenez vers Allâh d'un 
repentir sincère . » (Coran LXVI 8). 

8. ‘Alt b. Abi Talib - qu'Allah anoblisse son visage - a dit ‘ «II suf- 
fit pour ma puissance que je sois Ton serviteur et pour ma gloire il 
suffit que Tu sois mon Seigneur. Mon Dieu ! je T'ai reconnu comme 
Dieu selon Ta volonté. Fais de moi un serviteur selon Ta volonté ! » 

Yahya Ibn Mu‘âdh ar-R4zi disait, dans son entretien intime avec 
son Seigneur : « Telle est la joie que Tu me causes dans la demeure de 
l'expatriation (ghurba), quelle sera la joie que Tu me procureras dans 
la demeure de la proximité ! Telle est la joie que Tu me causes dans fa 
demeure du service, quelle sera la joie que Tu me procureras dans la 
demeure de la Félicité ! Mon Dieu ! La nuit n'a pas de parfum sans 
Ton entretien intime et Ton obéissance, ni le jour sans l'application 
assidue à Ton service et Ton adoration, ni la vie de ce bas-monde sans 
Ton dhikr, ni la Vie future sans Ta Bonté ! Mon Dieu ! Serais-je triste 
alors que je T'ai connu et comment ne me verrais-je pas triste alors 
que je T'ai désobéi ? Mon Dieu ! Comment pourrais-je T'appeler alors 
que je suis un pécheur blamable ? Mais comment ne pourrais-je point 
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T'appeler alors que Tu es le Très-Miséricordieux et le Très- 
Généreux ? » 

9. On a dit : « L'homme est en droit de n'être fier que de son Sei- 
gneur. Pourtant, certains sont pleins de fierté d'être serviteurs de leurs 
semblables. » Celui qui est tel dit : «je suis le serviteur d'un tel, maî- 
tre d'un tel ou gardien de son troupeau, celui qui prend soin de sa fa- 
mille. » Or le Jour de la Résurrection, ils se disperseront les uns les 
autres ainsi qu'Allâh le mentionne : Quand ceux qui auront été suivis 
se déclareront dégagés de ceux qui (les) ont suivis (Coran II, 
166)... : À quiconque se détourne du dhikr du Tout-Miséricordieux, 
Nous destinons par affinité un démon qui lui est conjoint (Coran 
XLII, 36). 

Néanmoins, 6 être indigent ! Sois attentif au dhikr d'Allah, car tout 
un chacun dira au Jour de la Résurrection : « mon âme, mon âme ! » 
le Paradis dira « mes gens, mes gens ! » Le Feu dira : « mon droit, 
mon droit » Le serviteur dira : « mon Seigneur, mon seigneur ! » et le 
Seigneur dira : Mon serviteur, Mon serviteur ! » 

10. On a dit : « Les hommes savent que le boulanger ne délivre pas 
le pain sur simple parole » mais le Maitre et Seigneur dit : « Moi, Je 
ne délivre le Paradis que sur une simple parole en référence à cette 
nouvelle prophétique : « Deux paroles légères sur la langue, lourdes 
dans la Balance (il s'agit ici de la double attestation islamique). » Al- 
lah a dit : A ceux et celles qui font le dhikr d'Allah en abondance, 
Allâh a promis un pardon et une rétribution immense » (Coran 
XXXII, 35). 


IV - LES PREUVES RATIONNELLES AU SUJET DE L'EXCELLENCE DU 
DHIKR 


Allah créa l'homme et disposa en lui la faculté intellectuelle angéli- 
que, l'estimative diabolique, la concupiscible animale et l'irrascible 
bestiale. De plus, Allah lui inspira la connaissance du bien et du mal. 
fl a dit : H inspira à l'âme son impiété et sa crainte pieuse (Coran 
XCI, 8). 

Il le dota des moyens nécessaires grâce auxquels il peut atteindre ce 
qui lui convient ou ce qui le corrompt. Il a dit : Ne l'avons Nous pas 
guidé dans les deux voies (Coran XC, 10). 
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Ii détermina en lui le bien et le mal. Il dit : Que soit fidèle celui qui 
le veut et infidèle celui qui le veut ! (Coran XVII, 29). 

Il le libéra de la gêne : Il n'a pas fait de votre Religion une gêne 
pour vous (Coran XXII, 79). 

Il ne lui imposa d'obligation que dans la mesure de sa capacité : Al- 
lah n'impose à l'âme que ce dont elle est capable (Coran Il, 286). 

Allah ne lui impose pas ce qu'il ne peut supporter : Ne nous charge 
point de ce qui n'est pas en notre pouvoir ! (Coran IU, 286). 

Il agit de la sorte afin de l'éprouver et de le tester : En vérité, Nous 
avons créé l'homme d'un écoulement mélangé et Nous l'éprouve- 
rons (Coran LXXVI, 2): Certes, Nous vous éprouverons pour que 
Nous sachions lesquels d'entre vous s'évertuent au combat et sont 
constants (Coran XLVII, 31). 

De plus, Il universalise ce principe à tous : Je n'ai créé les djinns et 
les hommes que pour M'adorer (Coran LI, 56). 

Il précise en outre les modalités de cet assujettissement en disant : 
On ne leur ordonna que d'adorer Allah, en Lui consacrant un culte 
exclusif, en hommes spontanément orthodoxes (Coran XCM, 5), 
bien qu'il ait créé l'homme dans la nécessité de pourvoir à sa subsis- .Ț 
tance et de mener à bien sa vie sans avoir à s'appliquer aux œuvres 
d'adoration à tous moments. Il l'oblige assurément à des actes d'adora- 
tion dans des temps précis par allègement et facilité ainsi qu'il le dit : 
Allah veut vous décharger car Il a créé l'homme faible (Coran IN, 
28). Allah veut la faciliter pour vous et Il ne veut pas la difficulté 
pour vous (Coran Ul, 185). 

Bien plus, Allah a divisé le corps de l'homme de trois façons : 

1. Son cœur qui gouverne les facultés d'actions, qui les commande 
et est l'organe de la raison et de la compréhension. 

2. Sa langue qui est tributaire de l'autorité du cœur. Allah l'a mise 
comme un instrument pour exprimer ses états intimes. 

3. Les autres parties de son corps. 

Lorsque ces trois parties coopèrent dans un même acte, celui-ci est 
parfait, intégral et atteint le maximum d'efficacité tant en perfection 
qu'en puissance. 


A chacune de ces trois parties, Allah a assigné des œuvres d'obéis- 
sance et d'adoration qui lui conviennent. Pour le cœur, Il a mis la ré- 
flexion, le dhikr pour la langue, les repos et les motions pour les mem- 
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membres et les facultés d'action. Allâh a loué ces trois dispositions 
dans les raisons de Sa Descente révélée : 

1. Allah dit de la réflexion : En vérité, dans la création des Cieux 
et de la terre, dans l'opposition successive de la nuit et du jour, il y a 
des signes pour les êtres d'intelligence profonde (ulû-l-albâb). Ceux 
qui font le dhikr, dressés, assis ou sur le côté et qui méditent pro- 
fondément sur la création des cieux et de la terre... (Coran IH, 190 et 
191). 

2. Allah fait l'éloge du dhikr dans le verset que nous venons de ci- 
ter. 

3. Quant aux œuvres propres aux facultés d'action et des membres, 
Allah les a mentionnées dans certains versets : Allah a fait aux Fidè- 
les l'achat de leurs âmes et de leurs biens en échange du Paradis 
(Coran IX, 111). : Prospérité aux Fidèles qui, dans leurs prières sont 
humbles... (Coran XXII, 1 et 2). Leurs flancs s'éloignent de leurs 
couches pour invoquer leur Seigneur avec crainte et désir (Coran 
XXXIL 16). Ces versets font apparaître l'excellence des œuvres ac- 
complies par les facultés d'action et les membres corporels. 

L'ensemble de ce que nous venons de mentionner montre avec évi- 
dence l'excellence du dhikr. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE SEPTIÈME 


Il existe une différence fondamentale entre le dhikr, rappel, invoca- 
tion, souvenir et le fikr, méditation, cogitation, que ne mentionne pas 
Razi. 

Le dhikr est l'une des propriétés divines ainsi qu'il résulte du Coran 
et de la Sunna. 

Dans le Coran, par exemple : 

Souviens-Toi, ou fais le dhikr, de ton Seigneur en ton âme avec 
componction et crainte et sans émettre de parole audible, au matin 
et au soir et ne sois pas d'entre les négligents (Coran, VIL 205). Fai- 
tes Mon Dhikr, Je ferai votre dhikr (Coran IX, 152). 

Dans le hadith : 

« Je suis dans la pensée que le serviteur a de Moi et Moi, Je suis 
avec lui. S'il Me mentionne (ou s'il fait Mon Dhikr) en son âme (nafsi- 
hi), Je le mentionne (ou Je fais son dhikr) en Mon Ame (nafsi) (hadith 
qudsi). 

Dans le Coran encore : 

En vérité c'est Nous qui avons fait descendre le Dhikr et c'est 
Nous qui en sommes les Conservateurs (Coran XV, 9). 

En vérité, Moi, Je suis Allah. Nul dieu adoré sinon Moi Adorez- 
Moi donc et maintenez-vous constamment en Oraison d'Union pour 
Mon Dhikr (Coran XX, 14). 

Le terme fikr ou le verbe correspondant fakara ou tafakkara, réflé- 
chir, méditer, ne s'applique jamais à Dieu. Tout au plus, dans le Coran, 
mention est faite du verbe fafakkara en rapport avec les êtres qui sont 
attentifs aux signes de Dieu (âyât Allah) : 

Nous avons fait descendre le Dhikr jusqu’à toi afin que tu rendes 
explicite aux hommes ce qui a été descendu vers eux. Peut-être ré- 
fléchiront-ils (yatafakkarûn) (Coran XVI, 14). 

Le dhikr, attribut divin lié à la Parole concerne aussi bien Dieu que 
les hommes, même si Ses Signes sur lesquels ils méditent, sont l'occa- 
sion de rappel ou réminiscence. Le fikr, par contre, est une opération 
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de la pensée humaine qui porte sur la création sans jamais la dépasser. 
La méditation s'applique aux signes de Dieu donc à Sa manifestation 
universelle qu'il s'agit de comprendre. Elle permet à l'homme de réali- 
ser le eontenu de la Science divine dans l'Univers et en lui-même, 
mais, sans pouvoir sortir de la manifestation par cette seule opération. 

Ainsi entendus dhikr et fikr sont complémentaires. 

Râzî, théologien et homme de piété, énumère les mérites respectifs 
du dhikr et du fikr. Ce chapitre qui peut paraître étranger au thème 
principal que se propose l'auteur, est cependant bien à sa place dans la 
progression du Traité sur le commentaire des Noms parfaits de Dieu. 

Le chapitre suivant fera connaître toute la faveur attachée à la réci- 
tation rituelle et traditionnelle des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins, 
Noms sur lesquels il est recommandé de méditer mais surtout, Noms 
qui doivent servir à la louange des Perfections de Dieu. 

Ce balancement continuel de la supériorité, tantôt du dhikr sur le 

~ fikr, tantôt du fikr sur le dhikr, révèle la complémentarité de ces deux 
modes d'adoration du serviteur croyant : d'une part, par le rappel cons- 
tant de Dieu dans la mémoire active et passive à l'aide de l'intelligence 
et de la sensibilité et d'autre part par la réflexion ou méditation soute- 
nue qui implique nécessairement la participation de la cogitation, de 
l'imagination et de la mémoire. 

Le serviteur, voué au culte sincère de Dieu, L'adore essentiellement 
par le dhikr et existentiellement par le fikr. Ces deux aspects de l'acti- 
vité spirituelle se complètent d'une manière harmonieuse chez celui 
qui exerce les facultés que Dieu a mises en lui pour Le servir. Ils sont ` 
donc indissociables pour le mener au but ultime qui est le seul et uni- 
que Adoré, Allah. 


CHAPITRE SEPTIÈME 


DE L’EXPOSE COMPLET SUR LA SUPERIORITE 
RESPECTIVE DE LA MEDITATION (FIKR) 
ET DE L'INVOCATION (DHIKR) 


Sache que le fikr est la racine (acl) et le dhikr son fruit (thamara). 
Or, chacun des deux est supérieur à l'autre selon des points de vue 
différents sur lesquels il y a divergence. 


I - SUPERIORITE DU FIKR SUR LE DHIKR 


Certains Docteurs sont d'avis que le fikr est plus excellent. Ils le 
démontrent à l'aide de différents arguments. 

1. Le fikr est l'acte du cœur et de l'esprit, le dhikr celui de la langue 
et du corps. Or, l'esprit est supérieur au corps. Il en résulte que le fikr 
est supérieur au dhikr'. 

2. Le contraire du fikr est l'ignorance’. Or, celui qui est dans l'igno- 
rance d'Allah est mécréant (kâfir). Il se peut qu'il obtienne la prospéri- 
té (fawz) par miséricorde d'Allah sans le dhikr. Mais celui qui a connu 
Allah à l'aide des preuves (dalil) alors qu'il n'a pas trouvé de douceur 


' Le fikr ou médiation soutenue est une opération mentale qui doit être accompa- 
gné de concentration et de conviction religieuse profonde pour amener au but propo- 
sé : celui de découvrir un aspect nouveau de la réalité divine pour l’être en média- 
tion. 


Le dhikr, comme il est présenté dans cet argument, ne concerne que l'invocation 
ou l'acte d'adoration extérieure. Or, il est bien évident que, s'il comporte effective- 
ment la prononciation de formules ou l'acte de dévotion manifeste, le dhikr inclut 
également le souvenir actif de Dieu pour provoquer, in fine, une réminiscence per- 
manente dans la conscience transformée et sanctifiée de l'adorateur. 


? Cet argument, ainsi présenté, peut prêter à confusion. Le fikr est un acte de la 
raison et, en tant que tel, il ne comporte ni science, ni ignorance, même s'il débouche 
sur une connaissance ou une prise de conscience nouvelle. 


Par contre, le dhikr parfait qui implique invocation et souvenir actif, consiste en 
une double opération : celle de la langue qui articule la formule et celle de Fintelli- 
gence qui s'applique à actualiser le contenu spirituel de la formulation sacrée propo- 
sée par la Révélation. 


132 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


dans le dhikr est du nombre des hôtes du Paradis. Néanmoins, 
l'homme peut atteindre ultimement une réalité plus excellente pour lui 
en renonçant au dhikr. Le Prophète a dit : « Celui qui connaît Allâh, 
fatigue sa langue. » 

3. Celui dont l'intelligence s'exprime et dont la langue reste muette, 
est d'entre les gens prospéres. C'est pour cette raison que le Prophète a 
dit : « Certes, le Sin de Balôl est Shin chez Allah’. » Celui dont la lan- 
gue s'exprime et dont l'intelligence reste muette fait partie des hypocri- 
tes. Aussi le fikr est-il plus important que le dhikr. 

4, Renoncer au fikr est mécréance (kufr), alors qu'abandonner le 
dhikr est désobéissance (ma ‘ciya). Or, la première est plus détestable 
que la seconde. Le fikr est donc plus excellent. 

5. Dans le verset : Ceux qui font le dhikr d’Allah dressés, assis ou 
couché et qui méditent profondément (yatafakkarun de la racine 
F.K.R.) sur la création des Cieux et de la Terre (Coran I, 191), Al- - 
lah a fait du dhikr le degré initial des Véridiques alors qu'Il a fait du 
fikr, dans ce méme verset, leur disposition finale. Or la fin est supé- 
rieure au commencement. Le fikr est donc supérieur au dhikr. 

6. Le dhikr constitue un acte d'obéissance important, mais outre cet 
aspect, l'obéissance représente le moyen d'accès (wasfla) à la connais- 
sance (ma ‘rifa) qui reste l’œuvre d'obéissance la plus importante. Or, 
si le fikr n'existait pas, le vrai ne pourrait pas être séparé du faux”. Le 
dhikr, même s'il demeure en soi oeuvre d'adoration, ne conduit cepen- 
dant pas à un autre moyen d'adoration. Il faut donc que le fikr soit su- 
périeur au dhikr puisque, par celui-là, on peut repousser les démons, 
se prémunir des suggestions, s'occuper du Vrai et s'opposer à tout au- 
tre que Lui. Tels sont les profits que l'on reçoit de l'Infinie Majesté. 

Tout ce que nous disons du fikr constitue un additif à ce que nous 
en avons mentionné (ailleurs). 


3 Bilal, esclave noir affranchi par Abû Bakr, était le muezzin du Prophète à cause 
de sa belle voix puissante. Son origine lui faisait faire des fautes de prononciation 
arabe d'où le hadith du Prophète que cite Râzf. 


4 Râzi nous fait découvrir ici un autre aspect du terme fikr qui implique non seu- 
lement réflexion, méditation, mais aussi discernement. Cet argument vient préciser 
ce que Razi exprime en (2), à savoir que « le contraire du fikr est l'ignorance ». On 
pourrait alors traduire cette proposition ainsi: « Le contraire du discernement ou 
discrimination est ignorance. » 
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7. Le fikr est un mode de recherche de l'âme afin de trouver inté- 
rieurement Celui que l'on recherche. Or, cela est un processus difficile 
alors que le dhikr n'est pas de la sorte. Aussi, plus l'opération du fikr 
sera difficile et plus grande sera la récompense selon l’autorité scrip- 
tuaire. 

Toutefois, on pourrait objecter que le fikr est la recherche d'un ob- 
jet non présent (mafqûd littéralement : qui est perdu), le dhikr étant la 
réalisation de l'Existant (mawjiid, littéralement : qui est trouvé). Le” 
fikr ressemble au traitement de la maladie, le dhikr au recouvrement 
de la santé. Or, sans doute possible, le second état est supérieur au 
premier. l 

Nous répondrons ceci : le fikr permet de progresser vers ce qui n'a 
pas de fin au contraire du dhikr. 

8. Le dhikr par la langue, s'il ne permet pas d'atteindre la connais- 
sance du cœur, est défectueux, mais si elle est obtenue, ce n'est que 
grâce au fikr. Le dhikr est alors rendu parfait par le fikr, qui dans la 
plénitude de sa réalisation, se passe du dhikr. Le fikr est donc plus 
excellent que le dhikr. 

9. Celui qui pratique le fikr est toujours dans une ascension pro- 
gressive alors que celui qui fait le dhikr s'immobilise. Le fikr est donc 
supérieur au dhikr. 

Si on objecte : les connaissances ou degrés (darajat) que l'habitué 
du fikr développe impliquent une insuffisance dans chacune d'elles car 
la maîtrise résulte de l'affermissement. L'habitué du dhikr, lui, même 
s'il réalise moins de connaissances garde une plus grande emprise sur 
chacune d'elles. 

Nous répondrons ceci : l'accroissement produit par le fikr est géné- 
rateur de force et de perfection car chaque connaissance acquise, lors- 
qu'elle est précédée par une autre, solidement établie, ne cesse de se 
développer avec force et vigueur. 

10. On rapporte que le Prophète - sur lui la grâce et la paix - prati- 
quait toujours le fikr alors qu'il n'est pas transmis qu'il faisait toujours 
le dhikr. Le fikr est donc supérieur au dhikr. 
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Il - SUPERIORITÉ DU DHIKR SUR LE FIKR 


Ceux qui soutiennent que le dhikr est supérieur au fikr avancent 
plusieurs raisons : 

1. Les hôtes du Paradis ne pratiquent pas le fikr mais le dhikr, ce 
qui exige que celui-ci soit plus excellent que le fikr. Toutefois, notre 
propos : « Les hôtes du Paradis ne pratiquent pas le fikr » comporte 
plusieurs aspects : 

a) Les connaissances dans le Paradis sont inéluctables (dariiriyya) 

b) Le fikr implique fatigue et lassitude. Or, les gens du Paradis ne 
sont pas atteints par la fatigue. 

c) Lorsqu'ils veulent connaître une chose, elle leur est accordée en 
raison de cette Parole : Ils se trouveront perpétuellement dans ce que 
leur âme désire (Coran XXI, 102). 

d) Le spéculatif (nâzhir) se trouve dans la situation du demandeur 
et celui qui demande recherche ce qui en fait l'objet. Or, l'absence de 
ce que l'on recherche est voile et celui-ci est un attribut des Infidèles, 
non des Croyants ainsi qu'Allah dit: Non pas ! En vérité, exclus de 
leur Seigneur en ce jour, ils (seront) voilés (Coran LXXXII, 15). 

e) L'absence de celui que l'on recherche provoque la tristesse. Or, 
Allah témoigne que ceux qui seront dans cette position ne seront pas 
attristés. Il a dit à leur égard : Ils dirent : « La louange (est) à Allah 
qui a chassé de nous la tristesse. En vérité, notre Seigneur est certes 
Tout-Pardonnant et Très-Reconnaissant, Lui qui nous a installés 
dans la Demeure du Séjour immuable par Sa grâce surabondante » 
(Coran XXXV, 34 et 35). Dès lors, ces versets montrent que les gens 
du Paradis ne pratiquent pas le fikr mais le dhikr. Il est donc néces- 
saire qu'il soit plus excellent que le fikr. 

2. Lors de l'Ascension Nocturne (mi ‘râj) du Prophète, dans le degré 
ultime où il se trouvait après son élévation graduelle (tacd‘ud) et son 
épanouissement (tazayud), le dkikr lui fut ordonné. Son Seigneur lui 
ayant demandé : « Fais la louange sur Moi », il répondit : «Je ne 
peux compter les louanges sur Toi, Tu es tel que Tu T'es louangé 
Toi-même (littéralement : Tu T'es replié sur Ton âme). » Or, on ne lui 
demanda jamais de pratiquer le fikr. Il en découle donc que le dhikr 
est supérieur au fikr. 
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3. Celui qui marche dans la voie, lors de son dernier parcours, n'a 
nul besoin du fikr. Bien plus, il est notoire que les théophanies appa- 
raissent dans son cœur depuis le Monde des Lumières de la Seigneurie 
ainsi que Dieu le rapporte dans l'épisode de Moïse et du Khidr sur 
eux la grâce et la paix -: Nous lui avons enseigné une science de 
chez Nous (Coran XVII, 65). De Muhammad, Il a dit : Il t'a ensei- 
gné ce que tu ne savais pas (Coran IV, 113). 

Celui qui parcourt la voie ne peut jamais se dispenser du dhikr. Al- 
1ah dit à Moïse : Dresse en permanence la prière d'union pour Mon 
Dhikr (wa agimi-ç-çalâta li dhikrt) (Coran XX, 14). Il dit au Pro- 
phète : Glorifie en transcendance le Nom de Ton Seigneur sublime 
(Coran LXXXVI, 1). Et ton Seigneur, magnifie-Le (Coran V, 3). 
Glorifie en transcendance par la Louange de ton Seigneur (Coran 
XV, 98). 

4. Allâh mentionne que le dernier degré que développent les hôtes 
du Paradis n'est autre que le dhikr : Leur ultime appel est : « Louange 
à Allah, le Seigneur des mondes » (Coran X, 10). Ce verset indique 
que Je dhikr est l'acte le plus excellent car alors II ne l'aurait pas nom- 
mé à la fin de ce verset. 

5. Le fikr est une disposition qui se trouve tant chez le véridique 
(ciddig) que chez l'impie (zindiq), tant chez l'assisté par la grâce (mu- 
waffaq) que chez l'hypocrite, tant chez le présent que chez l'absent 
(gha@'ib). . 

6. Le fikr ne se trouve que chez les créatures car il consiste à trans- 
férer une chose dans une chose, il exige donc, sans aucun doute, l'exis- 
tence tant de celui qui est transféré que de celui qui transfert, disposi- 
tion qu'on ne peut concevoir pour l'Unique, le Vrai. 

Le dhikr, lui, ne trouve sa perfection que dans l'Unique, le Réel 
(haqq), car il n'est parfait que lorsqu'il est Un. En effet, si l'Invoqué 
(celui sur qui porte le dhikr) devait être multiple, s'occuper avec le 
dhikr de l'un interdirait qu'on le fit avec celui de l'autre. 

D'autre part, le fikr qui nécessite le transfert d'une chose dans une 
autre ne permet jamais d'obtenir de stabilité. Le dhikr par lequel se 
trouve réalisée la stabilisation, permet, lui, d'obtenir le raffermisse- 


5 Ce personnage, assimilé à un Prophète par la tradition, est le compagnon de 
Moise dans le récit que l'on peut lire dans la sourate XVIII, al-Kahf, la Caverne. 
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ment. Tel est le sens - mais Allah est plus savant - de cette parole : 
Par le dhikr d’Allah les cœurs ne sont-ils pas tranquillisés ? (Coran 
XIE, 28). 

7. Le fikr implique l'absence (ghayba) d'Allah puisqu'il est recher- 
ché. Or, si celui qui est recherché était présent, sa recherche ne s'im- 
poserait pas car la recherche du présent est absurde. 

Le dhikr s'applique aussi bien au présent qu'à l'absent puisque le 
présent peut être mentionné. Or, la présence (hudür) confère un degré 
plus excellent que l'absence. 

8. Le fikr présente des dangers car celui qui le pratique ressemble à 
la condition du vaisseau ballotté en pleine mer au moment de l'agita- 
tion provoquée par le vent et les vagues. Le fikr en effet, tantôt provo- 
que l'incertitude (shubha), tantôt fait parvenir à la preuve (hujja). Pour 
cette raison, ceux qui utilisent le fikr sont nombreux à toucher à toutes 
sortes de choses vaines, impies ou hérétiques. 

Le dhikr, lui, ne comporte aucun danger car l'homme, en le prati- 
quant, garde le cœur fixé dans le service d'Allâh, l'esprit illuminé par 
les lumières de Sa Connaissance. Les suggestions disparaissent de son 
cœur, les doutes ne viennent pas mettre la confusion dans sa connais- 
sance d'Allah et les démons ne l'éloignent plus de Lui, pour preuve ce 
verset : Ceux qui se protègent par la crainte pieuse, quand certains 
démons les touchent, se remémorent Dieu et deviennent perspicaces 
(Coran VU, 201). Aussi, tu ne verras aucun de ceux qui pratiquent le 
dhikr produire des innovations ou provoquer l'égarement. 

9. Le fikr impose un discernement mental et une discrimination re- 
nouvelée. Or, ce qu'il n'est pas possible de discerner dans les réalités 
contingentes inépuisables ne peut faire l'objet d'une preuve. 

Le dhikr est plus proche de la reconnaissance de l'Unité divine car 
l'homme qui invoque se préoccupe de l'Unique et le cœur s'y oriente. 
Or, il n'est pas douteux que la reconnaissance de l'Unité divine déter- 
mine l'obtention des degrés dans l'adoration. 

10. Certes, le dhikr d’Allah est plus grand (Coran XXVII, 45). 
Si cette parole devait s'entendre ainsi: le dhikr qu'Allah fait de Son 
serviteur est plus grand, nous dirions : qu'on apporte la preuve que tel 
est le cas. Mais, le dhikr que le serviteur fait de son Seigneur implique 
comme conséquence le dhikr que le Seigneur fait du serviteur. Allah 
n'a-t-Il pas dit: Faites Mon Dhikr, Je ferai votre dhikr (Coran I, 
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152). Or, l'assertion (que le dhikr qu'Allah fait de Son serviteur est 
plus grand) n'est pas fondée. Il faut donc que le dhikr soit plus excel- 
lent que le fikrs. 

11. Les passages coraniques qui donnent la préférence au dhikr sur 
le fikr sont plus nombreux. 

Allah a dit : 6 vous qui avez la foi, faites le dhikr d’Allah abon- 
damment (Coran XXXII, 41). Il n'a pas dit : Pratiquez le fikr abon- 
damment. Il dit encore : Ceux et celles qui font le dhikr d'Alläh 
(Coran XXXII, 35), mais Il n'a pas précisé : Ceux et celles qui prati- 
quent le fikr. 

12. Allâh a ordonné le dkikr : « Faites le dhikr d’Allah avec 
abondance » ou : « Faites Mon Dhikr, Je ferai votre dhikr » (Coran 
H, 52). Il a interdit la méditation (fikr) au sujet d'Allâh. Le Prophète a 
dit : « Méditez sur la création d'Allâh mais ne méditez pas sur Al- 
lah. » Cette parole montre que celui qui s'adonne au dhikr est préoc- 
cupé du Vrai alors que celui qui pratique le fikr est préoccupé d'un 
autre que Lui, de sorte que le dhikr est plus excellent. 

13. Le dhikr unit le Vrai au Vrai alors que le fikr unit la créature au 
Vrai. 


6 La nécessité d'une telle argumentation repose sur le difficile problème linguisti- 
que de savoir si le terme dhikr est un simple nom (ism) ou un nom verbal (maçdar). 
Dans le premier cas, le verset que propose Râzî peut se traduire ainsi : Le souvenir 
que l'on a d'Allah est plus grand ; dans le second cas, on peut le rendre de la ma- 
nière suivante : Le souvenir qu’Allah a est plus grand. Le premier sens est passif, 
le second actif. Dans le premier cas, il s'agit de l'acte du serviteur, dans le second de 
l'acte même de Dieu. 


On touche ici à la position doctrinale de certains Maîtres du Taçawwuf sur le 
Tawhid et la Wahdat-al-wujiid et sur l'attribution de l'acte ou non au serviteur (kasb). 
Dans l'exemple coranique cité par Râzî, le dhikr est aussi bien un acte divin qu'un 
acte humain car le terme grammatical dhikr implique les deux possibilités. Dans une 
telle perspective, le serviteur n'est que le réceptacle actif de la Manifestation des 
possibilités incluses de toute éternité dans la Conscience divine. Il ne fait que les 
actualiser. Il est donc passif vis-à-vis de Dieu mais éminemment actif dans la créa- 
tion. Si l'être n'existait pas, les possibilités divines ne pourraient se réaliser. Son 
existence n'est donc pas autre que celle de Dieu. Il y a, en définitive, qu'un seul être 
envisagé sous deux aspects : l'être de Dieu en Lui-même et dans la manifestation de 
Ses propres possibilités. Et, pour la même raison, il n'y a qu'un seul et même acte 
considéré sous deux aspects différents. | 
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D'un autre point de vue, le fikr est l'exode vers le Vrai tandis que le 
dhikr est la présence avec Allah. 

D'autre part, le fikr est recherche de l'esprit et de l'intelligence lais- 
sée au hasard ; le dhikr, lui, est à l'opposé du hasard et acceptation 
totale d'Alâh. 

Enfin, le fikr fait pénétrer dans la demeure de l'intelligence (‘aql) 
afin de s'unir à Allah alors que le dhikr revient à vider le cœur de tout 
sauf Allah afin d'être submergé par l'empire de Sa Majesté. | 

14. Le fikr est scrutation (mulähazha), sans le Bien-aimé (qui est 
son aboutissement) et repose entièrement sur la miséricorde (que Dieu 
accorde ou non). Le dhikr s'oppose à tout autre que le Bien-aimé, il est 
acceptation intégrale du Bien-aimé et implique entièrement l'abandon 
à la miséricorde. 

15. La fonction (mançib) prophétique est la plus élevée qui ne peut 
être atteinte que par le dhikr. Allah a dit : Dresse-toi et avertis ! Ton 
Seigneur, magnifie-Le ! (Coran LXXIV, 2 et 3): Fais parvenir ce 
qu'on a fait descendre jusqu'à toi de la part de ton Seigneur (Coran 
V, 67). 

16. Allah a dit: Le Tout-Miséricordieux ! Il a déterminé la 
science de la Récitation (coranique). Il a créé l'être humain. Il lui a 
donné la science de l’Evidence (Coran LIV, 1 à 4). Allah inaugure la 
mention (dhikr) des qualités excellentes de l'homme par le mot 
«science » : Il a déterminé la « Science » de la Récitation, et scelle 
ses qualités excellentes par le terme « Evidence » (bayän). Le dhikr 
s'applique à cette parole : H lui a donné la science de l’Evidence. La 
réflexion (fikra) et la science (‘ilm) concernent Adam ; l'évidence, le 
Prophète Muhammad. 

17. Un philosophe a dit: Il y a trois degrés de compréhension 
(idrâk). | 

a) Comprendre sans saisir que l'on comprend. Telle est la condi- 
tion des végétaux. 

b) Comprendre en sachant que l'on comprend mais sans que cette 
compréhension puisse aller au-delà, à l'exemple des animaux. 

c) Comprendre en sachant que l'on comprend avec la possibilité de 
comprendre au-delà de ce que l'on comprend et connaît actuellement. 
Tel est le cas de l'homme. Comprendre autre chose que ce que l'on sait 
déjà relève, sans aucun doute, de la raison (nufg) et de l'explication 
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(bayân). La raison est donc le propre de l'homme et constitue sa diffé- 
rence spécifique et sa forme propre. 

Le fondement de toute compréhension est fonction de ce que 
l'homme partage avec les autres créatures. Il est donc sûr que le dhikr 
est supérieur au fikr. 

18. Celui qui médite (tafakkara) sur les modes de la louange (di- 
vine) pour obtenir des connaissances n'a pas droit, pour cette raison, à 
l'Union (cila), ni à la Générosité (divine) (ikrâm). 

Celui qui fait le dhikr de ces louanges, par la langue, mérite néces- 
sairement ces deux faveurs. 

Lorsque l'homme possède la science des Qualités et des Noms 
d'Allah sans qu'il les mentionne, il est d'une condition proche de l'infi- 
délité. Quand il les mentionne avec application, il mérite de plein droit 
la récompense, l'éloge et la réussite dans les degrés les plus élevés 
chez Allah. Il faut donc que le dhikr soit plus excellent que le fikr. 

19. Le dhikr est apparent, le fikr secret. Or, l'adoration manifeste 
est plus parfaite que l'adoration secrète car elle peut stimuler l'imita- 
tion et permettre ainsi d'accomplir la même œuvre d'adoration ou une 
semblable. 

Si on objecte : L'adoration apparente peut être entachée d'ostenta- 
tion au contraire de l'adoration secrète, nous répondrons que cette atti- 
tude est propre aux débutants non aux Saints rapprochés d'Allâh de 
sorte que l'adoration manifeste est plus excellente. 

20. Le fikr nécessite de s'appuyer sur la preuve démonstrative (da- 
lil) qui permet d'atteindre son objet. La méditation sur la preuve im- 
plique qu'on s'en préoccupe. Allah a dit: Dis : Allah ! puis laisse-les 
se distraire dans leur discussion (Coran VI, 91), attitude qui oblige à 
fuir tout autre qu'Allah y compris la recherche de la preuve. Allah a 
dit : Fuyez vers Allah (Coran LI, 50), comportement qui exige de fuir 
tout autre qu'Allâh et qui inclut nécessairement (de se détacher) de la 
preuve. Allah a dit: Ote tes deux sandales. En vérité tu es dans la 
vallée sainte de Tuwa (Coran XX, 12). Or, toute preuve nécessite 
deux prémisses qui sont pour la raison comme deux sandales dans sa 
démarche vers Allah. Le sens de ce verset - mais Allah est plus savant 
- est le suivant : Lorsque tu atteins l'objet de la preuve, tu négliges de 
te préoccuper d'elle. De même Allah dit : Allah n'a pas disposé deux 
cœurs dans l'intérieur de l'homme (Coran XXXII, 4). Dans la me- 
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sure où l'on se préoccupe d'un autre qu'Allâh, on Le refuse ; or celui 
qui s'adonne au fikr se préoccupe de la preuve et se prive de Celui qui 
en est l'objet. Celui qui pratique le dhikr, lui, se préoccupe de Celui 
qui fait l'objet de cette preuve, s'oriente vers Sa connaissance et s'op- 
pose à tout autre. Aussi, le dhikr est-il supérieur au fikr. 

21. Allah décrit les êtres rapprochés d'entre Ses serviteurs en les 
qualifiant par le dhikr et la glorification (tasbih) plus souvent que par 
le fikr. C'est ainsi qu'Allah parle des Anges : Et s'ils s'attribuent la 
grandeur, ceux qui sont chez ton Seigneur, Le glorifient en trans- 
cendance, nuit et jour, sans pouvoir s'en lasser (Coran XLI, 38) : 
Ceux qui sont chez Lui ne font pas montre de grandeur dans l'ado- 
ration qui Lui est due et ne manifestent pas de soupirs de fatigue. Ils 
glorifient, la nuit et le Jour, sans se relâcher (Coran XXI, 19 et 20), 
Allah dit à leur sujet : Gloire à Toi, Tu es notre Maître proche à 
l'exclusion des autres (Coran XXXIV, 41). Allah rapporte d'eux : 
(qu'ils disent) : Gloire à Toi, nous n'avons d'autre science que celle 
que Tu nous a accordée (Coran TI, 32). Allâh rapporte de Jonas, 
l'homme au poisson lorsqu'il se trouvait dans les ténèbres (à l'intérieur 
de celui-ci) : Nul dieu adoré sinon Toi, gloire à Toi, j'étais parmi les 
injustes (Coran XXI, 87). Moïse, à qui Allah a parlé, a dit : Gloire à 
Toi. En vérité, je suis revenu à Toi (Coran VI, 143). Allah a dit à 
notre Prophète bien-aimé : Glorifie par la louange de Ton Seigneur 
avant le lever du soleil et avant son coucher (Coran XX, 130) : Glo- 
rifie le nom de ton Seigneur sublime (Coran LXXXVII, 1). Dans la 
toute première révélation coranique, Il dit : Récite au nom de ton 
Seigneur qui a créé l'homme d'une agglutination (Coran XCVI, 1 et 
2). Il rapporte des croyants : Gloire à Toi, préserve-nous du chati- 
ment du Feu (Coran WI, 191). Il relate que les cieux et la terre Le glo- 
rifient tous : O Montagnes ! Revenez vers Lui et les oiseaux (aussi) 
(Coran XXXIV, 10). 

En outre, Allah rendit patent que toutes les créatures glorifient 
(leur Seigneur) avec humilité et crainte respectueuse : Nulle chose 
qui ne glorifie par Sa Louange (Coran XVII, 44). 

Ces exemples d'une grande éloquence trouvés dans l'Ecriture d'Al- 
lâh montrent l'importance du dhikr alors que nous n'avons rien trouvé 
de semblable pour le fikr, en sorte que nous savons que le dhikr est 
plus excellent que le fikr. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE HUITIÈME 


Dans ce chapitre, Razi analyse avec une grande pénétration et sous 
des aspects variés le célèbre hadith : « En vérité, Allah a quatre-vingt- 
dix-neuf Noms, cent moins un. Celui qui les garde entrera au Paradis. 
Allah est impair et aime l'impair. » 

Dans le développement méthodique du théme majeur du livre sur 
les Noms et les Qualités de Dieu, il apparaît nécessaire de fonder par 
voie d'autorité scripturaire et traditionnelle la validité du nombre qua- 
tre-vingt-dix-neuf retenu dans la litanie régulière des Noms de 
louange de Dieu. C'est donc pour Râzf la place de le faire selon la mé- 
thode exhaustive qui lui est propre. 

Ce chapitre n'offre pas de difficultés majeures que Râzî aurait né- 
gligé de traiter. Nous ne ferons qu'ajouter quelques notes circonstan- 
ciées à ce texte explicite. 


CHAPITRE HUITIÈME 


COMMENTAIRE SUR LES TRADITIONS PROPHÉTIQUES 
(KHABAR) MENTIONNANT L'EXCELLENCE DES QUATRE- 
VINGT-DIX-NEUF NOMS (DIVINS) 


Abû Hurayra rapporte que le prophète a dit: « En vérité, Allah a 
quatre-vingt-dix neuf Noms. Celui qui les retient ou les garde (ahça) 
entrera au Paradis. » Ce hadith est consigné dans le recueil de Bukha- 
rî ainsi que dans d’autres narrations. 

Abû Hurayra rapporte que le prophète a dit : «En vérité, Allah a 
quatre-vingt-dix-neuf Noms, cent moins un. Celui qui les garde entre- 
ra au Paradis. En vérité Allah est impair (witr) et aime l’impair. » 
Ensuite, il (Abi Hurayra) énonça les quatre-vint-dix-neuf Noms selon 
la séquence (tafcil) connue!. 


Voici dans l'ordre retenu par la Tradition la séquence de ces quatre-vingt-dix- 
neuf Noms en transcription française et traduits en fonction d'acceptions multiples 
possibles de chaque racine j 


1 - ALLÂH, Dieu, le Dieu absolu qui se révèle. 

2 - AL-RAHMAN, Le Tout-Miséricordieux. 

3 - AL-RAHÎM, Le Très-Miséricordieux. 

4 -AL-MALIK, Le Souverain, le Roi, le Suzerain. 

5 - AL-QUDDUS, L'infiniment Saint. 

6 - AL-SALÂM, La Paix, l'Intégrité, la Sécurité, l'Intact, la Salvation, le Salut, 
l'Exemption. 

7 - AL-MU’MIN, Le Fidèle, le Confiant, le Sécurisant. 

8 - AL-MUHAYMIN, Le Surveillant, le Témoin, le Préservateur, le Fidèle. 

9 - AL-‘AZIZ, L'Inaccessible, l'Irrésistible, Celui qui l'emporte, Celui qui fortifie, 
Celui qui donne la puissance irrésistible. 

10- AL-JABBÂR, Celui qu'on ne peut atteindre, Celui qui répare, Celui qui 
contraint, le Réducteur, le Restaurateur. 

11 - AL-MUTAKABBIR, Le Superbe, Celui qui se magnifie. 

12 - AL-KHÂLIQ, Le Créateur, le Déterminant, Celui qui donne la mesure ou la 
norme de toute chose. 

13 - AL-BÂRÎ, Le Producteur. 
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14 - AL-MUCAWWIR, Le Formateur. 
15 - AL-GHAFFAR, Le Pardonnant, Celui qui recouvre. 


16 - AL-QAHHAR, Celui qui ne cesse d'être Contraignant et Réducteur, le Tout 
et Très- Contraignant. 


17 - AL-WAHHAB, Le Donateur généreux, Celui qui ne cesse de donner gratui- 
tement. 


18 - AL-RAZZAQ, Celui qui pourvoit, Celui qui sustante. 


19 - AL-FATTÂH, Celui qui ouvre, Celui qui accorde la victoire, Celui qui ne 
cesse de décider ou prononcer. 


20 - AL-‘ALÎM, Le Très-Savant, Omniscient. 

21 - AL-QABÎD, Celui qui rétracte. 

22 - AL BASÎT, Celui qui dilate. 

23 - AL-KHAFÎD, Celui qui abaisse. 

24 - AL-RAFI', Celui qui élève. 

25- AL-MU'IZZ, Celui qui rend d'une puissance irrésistible. 

26- AL-MUDHILL, Celui qui avilit. 

27- AL-SAMÎ', L'Oyant. 

28- AL-BAÇÎR, Le Voyant. 

29- AL-HAKAM, Le Juge, l'Arbitre. Lo 
30-AL-‘ADL, Le Juste, l'Équitable, Celui qui rétablit l'équilibre. 
31- AL-LATIF, Le Subtil-Bienveillant, le Compénétrant, le Bon. 
32 - AL-KHABIR, Le Bien-Informé, le Très-Instruit. 

33 - AL-HALÎM, Le Trés-Clément, le Longanime. 

34 - AL-‘AZHIM, L'Incommensurable, l'Immense, le Magnifique. 
35 - AL-GHAFOR, Le Tout-Pardonnant. 


36 - AL-SHAKUR, Le Trés-Reconnaissant, le Trés-Remerciant, Celui qui accroît 
infiniment, Celui qu'on remercie. 


37 - AL-‘ALI, Le Sublime. 

38 - AL-KABIR, L'Infiniment Grand. 

39 - AL-HAFIZH, Le Préservateur, le Conservateur, Celui qui garde. 

40 - AL-MUQIT, Celui qui sustante, le Nourricier, Celui qui est fort. 

41 - AL-HASÎB, Celui qui tient compte de tout, Celui qui demande des comptes. 
42 - AL-JALIL, Le Majestueux, Celui qui est l'objet de Majesté. 

43 - AL-KARÎM, Le Tout-Généreux, le Noble-Généreux. 

44 - AL-RAQÏÎB, Le Vigile, le Vigilant, Celui qui observe. 

45 - AL-MUJÎB, Celui qui exauce, Celui qui répond. 


PRINCIPES ET PROLÉGOMÈNES 145 


46 - AL-WASÎ', L'Ample, le Vaste, le Tout-englobant. - 

47 - AL-HAKIM, L'Infiniment Sage. 

48 - AL-WADUD, Le Bien-Aimant, le Bien-Aimé. 

49 - AL-MAJID, Le Très-Glorieux. 

50 - AL-BA’ITH, Celui qui ressuscite, celui qui incite, Celui qui suscite. 

51 - AL-SHAHID, Le Témoin, Celui qui prête témoignage. 

52 - AL-HAQQ, Le Vrai, le Réel. 

5 3- AL-WAKIL, Le Gérant, l'Intendant, le Mandataire, Celui à qui l'on confie. 
54 - AL-QAWI, Le Très-Fort. 

55 - AL-MATIN, Le Très-Ferme. 


56 - AL-WALI, Le Trés-Proche, le Tuteur, le Préposé, l'Auxiliaire, l'Ami, le 
Maitre. 


57 - AL-HAMID, Le Très-Louangé, Celui qui louange, Celui qui est digne de 
louange. 


58 - AL-MUHÇÎ, Celui qui garde en compte. 
59 - AL-MUBDI‘, Celui qui produit sans modèle. 
60 - AL-MU‘ÎD, Celui qui réintègre. 
61 - AL-MUHY1, Celui qui fait vivre. 
62 - AL-MUMIT, Celui qui fait mourir. 
63 - AL-HAYY, Le Vivant. 
64 - AL-QAYYÜM, L'Immuable, le Subsistant par soi. 
65 - AL-WAJID, L'Opulent, Celui qui trouve. 
66 - AL-WAHID, L'Unique. 
:67 - AL-AHAD, L'Un., 
68 - AL-CAMAD, Le Soutien universel, l'Indépendant, l'Impénétrable. 
69 - AL-QADIR, Le Puissant, le Déterminant. 
70 - AL-MUQTADIR, Le Très-Puissant pour soi. 
71- AL- MUQADDIM, L'Antérieur, Celui qui précède, qui devance. 
72 - AL-MU'AKHKHIR, Le Postérieur, Celui qui vient après, Celui qui retarde. 
73 - AL-AWWAL, Le Premier. 
74 - AL-ÂKHIR, Le Dernier. 
75 - AL-ZHÂHIR, L'Extérieur, SPORE 
76 - AL-BATIN, L’Intérieur. 
77 - AL-WALI, Le Maître Très-Proche. 
78 - AL-MUTA‘AL, L'Exalté. 


146 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Ce hadith appelle plusieurs commentaires approfondis : 


1. PREMIÈRE QUESTION 


Sache que Abû Zayd al-Balkhi conteste la validité de ce hadith. II 
précise que de toutes les transmissions qui en font mention, la plus 
probante est considérée comme faible. Il remarque qu'il est bien éton- 
nant que l'Envoyé d'Allâh ait énoncé de telles paroles contenant cette 
faveur sans préciser aux fidèles la séquence détaillée (des Noms). Il est 
sûr pourtant que « Celui qui les compte entrera au Paradis » et que les 
créatures, à l'évidence, n'auront de cesse d'atteindre ce but. Or, il leur 
paraît bien impossible d'y prétendre sans connaître les Noms en ques- 
tion ; et même s'ils s'y appliquaient, il serait impossible de ne pas avoir 
mentionné ces Noms. Cette remarque montre bien que cette transmis- 


79 - AL-BARR, Le Bon, le Bienveillant. 

80 - AL-TAWWAB, Celui qui ne cesse de revenir. 

81 - AL-MUNTAQIM, Le Vengeur. 

82 - AL-‘AFUW, Celui qui efface, l'Indulgent. 

83 - AL-RA'ÜF, Le Très-Bienveillant. 

84 - MALIK AL-MULK, Le Possesseur du Royaume. 

85 - DHU-L-JALAL WA-L-IKRAM, Le Détenteur de la Majesté et de la Géné- 
rosité. 

86 - AL-MUQSIT, L'Équitable, Celui qui discrimine, Celui qui répartit. 

87 - AL-JÂMI', Celui qui réunit, Celui qui synthétise. 

88 - AL-GHANI, Le Suffisant par soi. 

89 - AL-MUGHNI, Celui qui confère la suffisance. 

90 - AL-MÂNI', Celui qui refuse. 

91 - AL-DÂRR, Celui qui contrarie. 

92 - AL-NAFI‘, Celui qui accorde le profit. 

93 - AL-NUR, La Lumière. 

94 - AL-HADI, Le Guide, Le Recteur. 

95 - AL-BADÎ', Le Novateur. 

96 - AL-BAQI, Le Permanent. 

97 - AL-WARITH, L'Héritier. 

98 - AL-RASHID, Celui qui agit avec droiture, Celui qui dirige avec sagesse. 

99 - AL-CABUR, Le Trés-Constant. 
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sion excluant la séquence détaillée de ces Noms est faible (cifa). Mais 
Allah est plus savant ! 


Réponse a cette premiére question 
Pourquoi n'est-il pas possible que l'Envoyé d'Allah fasse une men- 


tion synthétique sans avoir 4 préciser la séquence détaillée de ces 
Noms ? Devant cette imprécision de l'Envoyé, les créatures sont inci- 
tées 4 mentionner avec application tous les Noms et toutes les Qualités 
d'Allah avec l'espoir d'obtenir la faveur réservée à leur mention qui 
«fera entrer au Paradis celui qui les garde. » 

Dans le même ordre de raisonnement, Allah a relevé l'importance 
de se conformer à la prière rituelle intermédiaire (çala wustd) (selon 
ce verset : Respectez les prières et la prière intermédiaire et établis- 
sez-vous pour Allah dans une adoration parfaite (Coran II, 238)), 
bien qu'Il l'ait cachée dans les prières rituelles. Il a magnifié la Nuit de 
l'Arrêt prédestiné (laylat-al-qadr) tout en la celant dans les nuits du 
mois de Ramadan. De même a-t-Il dissimulé Sa satisfaction dans les 
œuvres d'obéissance et Son courroux dans les désobéissances. Il a ca- 
ché Son saint rapproché parmi les créatures. Il a gardé secret le mo- 
ment de la mort et l'instant de la Résurrection. Cette dissimulation est 
intentionnelle pour que l'homme s'applique à toute pratique d'adora- 
tion en tout instant avec le respect convenable et en évitant facilité et 
indulgence dans l'acquittement des œuvres d'obéissance. Par analogie 
il est possible qu'il en soit ainsi en cette question. 


2. DEUXIÈME QUESTION 


La proposition : « En vérité Allah a quatre-vingt-dix-neuf Noms », 
nécessite de restreindre Ses Noms à ce nombre. Si le terme « Noms » 
doit signifier des noms mais pas des Qualités, alors ces quatre-vingt- 
dix-neuf noms dans leur ensemble sont des qualités, pas des noms à 
l'exception du nom Allâh. Il y a toutefois divergence quant à savoir si 
ce nom Allâh est un nom ou une qualité. Si par nom il faut entendre 
tout vocable pouvant s'appliquer à Allah, peu importe qu'il soit consi- 
déré comme nom ou comme qualité, on se trouve dès lors devant une 
difficulté puisque nous avons montré précédemment à l'aide d'argu- 
ments rationnels que les Qualités d'Allah sont en nombre illimité. 
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Réponse à cette deuxième question 


Préciser un nombre ne veut pas dire qu'il ne puisse recevoir d'aug- 
mentation. 
La cause de la détermination d'un nombre précis peut être double. 

a) Il se peut que ces noms soient plus magnifiques et plus majes- 
tueux que d'autres. 

b) La proposition: «En vérité, Allah a quatre-vingt-dix-neuf 
Noms », ne doit pas être interprétée comme un tout, mais c'est tout le 
hadith : « En vérité Allah a quatre-vingt-dix-neuf Noms. Celui qui les 
garde entrera au Paradis », qui doit être considéré comme un tout 
unique à l'exemple de celui qui énoncerait cette proposition : « Zayd a 
mille dirhams comptés pour les distribuer en aumône », ce qui ne veut 
pas dire qu'il ne possède pas plus de ces mille dirhams. La preuve du 
bien-fondé (çihha) de cette interprétation se trouve dans le hadith rap- 
porté par ‘Abd Allah ibn Mas’ûd dans lequel le Prophète exprime cette 
demande à Allah: «Ô mon Dieu ! je suis Ton serviteur, fils de Ton 
serviteur et fils de Ta servante. Mon toupet est dans Ta Main. Ta déci- 
sion à mon sujet est exécutoire. Ton décret immuable me concernant 
est juste. Je Te demande par tout nom par lequel Tu T'es nommé Toi- 
même pour Toi, ou que Tu as fait descendre dans Ton livre ou encore 
dont Tu as conféré la science à certaines de Tes créatures ou bien que 
Tu as choisi dans la science du Mystère chez Toi... »-- 


3. TROISIÈME QUESTION 


Il est bien éloigné de la majesté de ces Noms qu'ils ne puissent être 
cent au lieu de quatre-vingt-dix-neuf ! 


Réponse à cette troisième question 
Elle comporte trois aspects : 


Premier aspect 


Allah a déterminé un nombre précis de prières même si nous n'ar- 
rivons pas à saisir la sagesse qui y a présidé. De même en cette ma- 
tière le musulman est tenu d'accepter ce comput comme marque d'une 
sagesse consommée même si l'intelligence du fidèle ne peut en analy- 
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ser les différentes implications. Pour appuyer notre réponse, nous 
donnerons quelques exemples” : 

a) Nous constatons que, dans le temps imparti à la prière rituelle 
du matin (caldt al-cubh), les prières dites de sunna (d'institution pro- 
phétique) précèdent celle d'obligation divine (farida) alors que, dans 
le temps imparti à la prière rituelle de la nuit, les prières dites de sunna 
sont accomplies après celle d'obligation divine. Il se peut que l'igno- 
rant s'en étonne alors que celui qui se conforme (mugallid) à cette tra- 
dition l'accepte sans réserve. Pourtant, le connaissant sait, de preuve 
évidente (burhân), que cet arrangement est conforme à la sagesse. En 
effet, le sommeil empêche de s'acquitter de la pratique d'adoration 
d'une manière complète. Quand l'homme revient du sommeil, se lève 
et s'acquitte de la prière, il lui reste une trace de celui-ci qui disparaît 
alors entièrement. Pour cette raison les prières de sunna ont été insti- 
tuées avant la prière d'obligation divine afin que l'indisposition (kha- 
lal) résultant du sommeil se dissipe dans les prières de sunna et non 
dans celle d'institution divine. 

Dans la soirée, l'homme peut ressentir la fatigue accumulée durant 
la pleine journée au point que le sommeil s'empare de lui. Or, cette 
emprise ne cesse de s'accroître d'heure en heure. La prière d'obligation 
divine précède donc celles de sunna afin que l'indisposition produite 
par le sommeil se manifeste dans les prières de sunna et non dans celle 
d'obligation divine. 

b) Allâh dit de la fonction des Anges justiciers (zabâniyya) : Sur 
lui (le Feu ardent de l'Enfer nommé Sagar) se trouvent dix-neuf 
(anges) (Coran LXXIV, 30). Les mécréants s'étonneront toujours de 


Cinq prières d'obligation divine rythment la journée du croyant pratiquant. A 
chacune de ces cinq prières est attaché un nombre plus ou moins grand de prières 
surérogatoires d'institution prophétique. 

Voici dans l'ordre, les cinq prières canoniques : 

1 - Prière du couchant (çalât al-maghrib) 

2 - Prière de la nuit (çalât al-‘icha’) 

3 - Prière du matin (çalât al-çubh) 

4 - Prière du midi (çalät al-zhuhr) 

5 - Prière de l'après-midi (çalât al-‘agr). 
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ce nombre déterminé. Les Docteurs de la Loi en font plusieurs com- 
mentaires : 

1) La journée complète comprend vingt-quatre heures dont cinq 
sont consacrées aux cinq prières. Il reste alors dix-neuf heures pendant 
lesquelles (l'obligation rituelle) du dhikr d'Allah n'existe pas. Or, il ne 
fait aucun doute que le nombre de ces Anges justiciers est en rapport 
avec ces dix-neuf heures. 

2) Les Portes de la Géhenne sont au nombre de sept. Allah dit : 
Elle a sept portes (Coran XV, 41). Les Docteurs précisent que six 
portes sont destinées aux mécréants (kuffar) et une seule aux impies 
scélérats (fussäq). Les piliers de la Foi sont au nombre de trois : la 
reconnaissance par attestation (igrdr), la conviction (i‘tigdd) et l'œu- 
vre (‘amal). Les Infidèles renoncent à ces trois piliers et pour cette 

raison trois des Anges sont placés pour eux à chacune de ces six por- 

tes, occupant ainsi au total dix-huit d'entre eux. La porte unique est 
` réservée aux impies scélérats qui y parviennent parce qu'ils n'ont pas 
accompli l'œuvre prescrite malgré leur reconnaissance par attestation 
et leur conviction. Leur Ange n'est donc qu'un seul. Les dix-huit pré- 
posés aux Infidèles avec celui-ci totalisent bien dix-neuf. 

3) Le nombre des Anges justiciers dans la Vie future est fonction 
de celui des facultés liées au corps qui empêchent l'homme, en devoir 
de les mettre au service de l'âme raisonnable, de connaître Allah. Ces 
facultés sont au nombre de dix-neuf Cinq concernent les sens exter- 
nes, cinq autres les organes internes, deux autres les deux facultés 
consupiscible et irrascible et enfin sept concernent les forces de la na- 
ture qui sont : la force attractive (jâdhiba), la force rétractive (mdsika), 
la force digestive (häâdima), la force centrifuge (dâfi'a), la force nutri- 
tive (ghâdhiya), la force végétative (nâmiya) et la force génésique 
(muwallida). La somme de ces facultés est égale à dix-neuf, nombre 
des Anges justiciers se tenant à chaque porte de la Géhenne du corps, 
et par correspondance, ce nombre est celui des Anges justiciers se 
trouvant (aux portes) de la Géhenne de la Vie future. 

c) On rapporte que l'Envoyé d'Allah a dit : « Celui qui dit : Gloire 
à Allah au-dessus de tout (subhâna-Hâh) a dix récompenses. Celui qui 
dit : La Louange à Allah (al-hamdu-lillah) a vingt récompenses. Celui 
qui dit : Nul dieu adoré sinon Allah (lâ ilaha illâ lah) a trente récom- 
penses. Enfin, Celui qui dit : Allah est plus grand (Allahu akbar) a 
quarante récompenses. » 


PRINCIPES ET PROLÉGOMÈNES 151 


Les Docteurs de la Loi savent bien, au moyen de la preuve ration- 
nelle, qu'il en est ainsi car il n'y a pas de récompense plus élevée et 
plus excellente que la connaissance (ma ‘rifa) d'Allah et la submersion 
dans Son Amour (mahabba) et Son Service (khidma). Lorsque le ser- 
viteur dit : « Gloire à Allah au-dessus de tout », il connaît Allah par la 
reconnaissance de la transcendance (tanzîh) et la sanctification (taq- 
dis) qui excluent tout ce qui ne s'y rapporte pas. Cette connaissance est 
en raison de la félicité (sa‘ada) et de la prospérité (ghibta). 

Quand le serviteur dit : « La Louange (est) à Allâh », il connaît que 
le Vrai, parfait en Son Essence, est aussi Principe de perfection chez 
les autres. Or, il n'y a pas autre chose dans l'Existence universelle (wu- 
jûd) que Son essence’. De même, toute perfection s'actualisant dans 
une chose autre que Lui, résulte donc de Lui et de Son excellence. 
C'est alors que la connaissance se trouve doublée, entraînant, sans au- 
cun doute, une récompense double, 

Lorsque le serviteur dit: « Nul dieu adoré sinon Allah », il sait 
qu'Allah est parfait en Son Essence et détermine la perfection chez les 
autres sans qu'aucune chose, hormis cet Existant, ne se trouve être 
dans l'Existence universelle avec cette qualité de perfection. Dès lors, 
son indigence le fait tendre intensément vers la Miséricorde d'Allâh et 
son attachement (à Lui) parachève son dévouement devant Son Excel- 
lence et Sa Générosité. Sa connaissance devient le triple de ce qu'elle 
était auparavant et la récompense (qui l'accompagne) se trouve être, 
sans aucun doute, dans la même proportion. Lorsque le serviteur dit : 
« Allah est plus grand », il sait que, même si les lumières de Sa Majes- 
té et de Sa Grandeur se montrent à lui, Allah demeure plus grand, plus 
parfait et plus immense que tout ce qu'il peut se représenter en imagi- 
nation et concevoir de la lumière de la Perfection et de la Toute- 
Puissance inaccessible d'Allah. Sa connaissance devient ainsi quatre 
fois ce qu'elle était auparavant. Ces exemples confirment que tout ce 
qui reste hors de la portée de l'intelligence humaine n’est pas de son 
ressort. Aussi, l'excellence de l'Être vrai exclut qu'Il puisse être un 
moyen d'accès pour quiconque cherche à parvenir à Lui, comme elle 
refuse que l'être créé puisse s'élever à Lui, si ce n'est progressivement. 


Telle est la doctrine orthodoxe de la wahdat al-wujûd que tous les Maîtres n'ont 
cessé d'exprimer plus ou moins explicitement. Voir notre introduction à ce sujet. 
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De même, la constatation que les Noms divins rentrent sous ce 
nombre (de quatre-vingt-dix-neuf) relève d'une sagesse cachée. Celui 
qui ne cesse d'être Savant des Mystères s'est réservé la connaissance 
de ces Noms. 


Deuxième aspect 


C'est celui sur lequel s'est appuyé Abii Khalf Muhammad ibn ‘Abd 
al-Malik as-Sulamfî at-Tabarî dans son traité sur le commentaire des 
Noms d'Allâh. Il y dit: «Certes, Allah a déterminé ce nombre de 
(quatre-vingt-dix-neuf) pour Ses Noms afin qu'on soit attentif à ne pas 
en établir d'autres par déduction (giyäs) et afin qu'on s'en tienne néces- 
sairement à l'énoncé traditionnel (tawgif). » Cette réponse reste excel- 
lente. - 


Troisième aspect 


La raison d'être du nombre cent moins un (soit quatre-vingt-dix- 
neuf) de ces Noms divins que l'Envoyé d'Allâh a mentionnés est l'im- 
parité car l'impair (witr) est plus excellent que le pair (shaf*). Nous 
affirmons cette supériorité de l'impair sur le pair pour plusieurs rai- 
sons : 

a) La singularité (fardäniyya) est une qualité du Vrai, la parité 
(shaf‘iyya) une qualité des créatures. Allah a dit: De chaque chose, 
Nous avons déterminé un couple (wa min kulli shay’in khalaqna 
zawjayn) (Coran LI, 49). Or, les caractéristiques (çifa) du Créateur 
(khdlig) sont supérieures à celles de la créature. 

` b) Tout nombre pair est dans la nécessité de l'Unité qui est impaire. 
Or, l'impair se passe du pair et l'Unité du nombre. Il est donc sûr que 
l'impair est supérieur au pair. 

c) L'impair implique le pair et l'impair. Lorsqu'on divise tout nom- 
bre impair en deux parties, l'une d'elles est paire et l'autre impaire. Or, 
le nombre qui inclut en soi ces deux parties est supérieur à ce qui n'en 
renferme qu'une seule. Il est donc certain que l'impair est plus excel- 
lent que le pair. | 

d) L'impair ne peut être divisé par moitié au contraire du nombre 
pair. Or, ce qui accepte la division est faiblesse, celui qui ne peut la 
subir est intègre. Il en résulte que l'impair est plus excellent que le 
pair. 
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e) Tous les nombres sont issus de l'Unité car l'un, ajouté à une au- 
tre unité devient deux et celui-ci ajouté à une autre unité devient trois, 
ce processus n'ayant pas de fin. Il est donc vrai que l'Un est la cause de 
tous les nombres et qu'il est impair ; il n'en demeure pas moins vrai 
que (le premier) impair est la cause de tous les nombres et que lui- 
même n'en est pas un. 

J) L'impair l'emporte sur le pair du fait que celui-là ajouté à celui-ci 
donne (toujours) un résultat impair. Cet argument démontre que la 
vertu (quwwa) de l'impair l'emporte sur celle du pair. Or, ce qui pré- 
vaut est supérieur (sous ce rapport). L'impair est donc supérieur. 

g) L'Unité (wahd) est inexorablement liée à tous les degrés de dé- 
veloppement des nombres. Chaque degré, en tant que tel, assumé par 
les nombres, est unique sous ce rapport. Or, l'unité (wahida) est im- 
paire et l'imparité (witriyya) est nécessairement attachée à chaque de- 
gré de développement des nombres au contraire de la parité (zaw- 
jiyya). Aussi l'impair est plus excellent. 

Il résulte de l'ensemble de ces considérations que l'impair est 
supérieur au pair. 


4, QUATRIÈME QUESTION 


Pourquoi l'Envoyé d'Allah a-t-il dit : guatre-vingt-dix-neuf (noms), 
cent moins un ? Quelle est la raison d'être de cette répétition ? 


Réponse 


Il y a deux raisons à cette répétition : 

a) Le renforcement (ta’kid) comme dans ces paroles coraniques : 
Trois (jours de jeûne) pendant le Pèlerinage et sept lorsque vous 
serez de retour (soit) dix (jours) complets (Coran TI, 196) : Ne prenez 
pas deux dieux, deux (ou en tant que deux) (lâ tattakhidhu ilahayn 
ithnayn). En vérité, Lui est un Dieu unique (ilahun wahidun) (Coran 
XVL 54). 

b) C'est d'éviter une erreur ou d'assurer la conformité car quatre- 
vingt-dix-neuf ressemble dans la graphie (des lettres avant l'introduc- 
tion des chiffres dits « arabes ») à 77, 79 et 97. La confusion possible 
cesse par cette parole : cent moins un. 
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5. CINQUIÈME QUESTION 


Elle concerne la transmission contenant la séquence détaillée de 
ces Noms divins. 

Certains rapporteurs soutiennent que cette transmission est faible 
pour plusieurs raisons : 

a) Cette séquence détaillée n'est pas mentionnée dans les recueils 
sûrs de ahadith et, d'autre part, les compilateurs de ahadith contestent 
l'authenticité de la transmission. 

Ahmad et Al-Bayhaqi considèrent comme faible la transmission 
des rapporteurs de ce hadith. Abi ‘Isa at-Tirmidhi en parle dans ce 
sens dans la transmission qu'il en donne. 

b) La confusion qu'on trouve dans la transmission rapportée par 
Abû Hurayra incite à l'opinion précédente. En effet, ce hadith reçoit 
deux transmissions reconnues mais entre les deux il existe une diffé- 
rence manifeste. 

c) Les compilateurs disent que les Noms divins transmis dans cette 
relation n'incluent pas la mention du Seigneur (Rabb)* alors que le 
Coran en parle (abondamment). Il en est de même des termes : 
«chose (shay’)», Trés-Compatissant (hannân), Très-Bienveillant 
(mannan), bien que l'on trouve des nouvelles prophétiques sûres à leur 
sujet. Or, les termes du hadith en question font penser que les Noms 
d'Allah se restreignent à ce nombre (quatre-vingt-dix-neuf). 

d) La séquence devrait comprendre tout nom possible alors que 
celle de Abii Hurayra ne renferme pas une énumération parfaite. La 
cause en est que l'ordre à considérer dans l'énumération possible des 
Qualités d'Alâh peut se concevoir de quatre manières : 


Première manière 

L'ordre à respecter dans cette énumération des Noms divins devrait 
tenir compte de celui que l'on trouve dans la Réalité (wujäd). En effet, 
l'Essence est le fondement (açl) des Qualités et celles-ci, à leur tour, 
peuvent être des Qualités de l'Essence qui précèdent (ontologiquement 
et fonctionnellement) les Qualités d'activités, les premières étant prin- 
cipe (mabda’) des secondes. Or, le principe précède toujours l'effet 
(athar). Certaines Qualités d'Essence conditionnent (shart) et d'autres 


“Voir Introduction p.38. 
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sont conditionnées (mashrûf). Or, la condition précède le conditionné. 
Selon ce point de vue, l'ordre à considérer serait le suivant : commen- 
cer par les Noms d'Essence (asmä’ al-dhâf), puis ceux de la Vie 
(haya), de la Science (‘ilm) et de la Puissance (qudra) et ainsi de suite 
pour les autres qualités. Viendraient ensuite les noms de ces qualités 
et des effets qu'elles produisent tels que le Créateur (khdlig), le Pour- 
voyeur (razzdq), Celui qui produit sans modèle (mubdi’), Celui qui 
réintègre (mu‘îd). Il est évident que cette manière d'envisager l'ordre 
des Noms n'est pas celle qui résulte de la transmission de Abû Hurayra 
mais bien le contraire en réalité. Par exemple, les deux Noms : Celui 
qui vivifie (Muhyi) et Celui qui fait mourir (mumit) sont d'abord men- 
tionnés (dans cette transmission), puis ensuite le Vivant (kayy), alors 
qu'il va de soi que l'inverse s'impose. Ne constates-tu pas que la men- 
tion du «Suffisant-par-soi » (ghani) s'impose d'emblée et ensuite 
« Celui-qui-confére-la-suffisance » (mughni). Dans cette manière ana- 
logique (que nous présentons) la mention du « Vivant » s'impose avant 
celle de « Celui-qui-donne-la vie ». 


Deuxième manière 
L'ordre d'énumération devrait tenir compte de la connaissance que 
nous possédons de ces Qualités. Pourtant les Théologiens sont en di- 
vergence au sujet de ce qu'est la Science première que nous avons 
d'Allah. 
Il est sûr en l'occurrence que la science que nous avons de Lui est 
celle d'un Etre efficient (mu’aththir) dans la réalité des êtres adventi- 
_ces ; car, en sachant que le monde est possible ou adventice, nous sa- 
voñs nécessairement qu'il a une cause efficiente. La première connais- 
sance que nous avons d'Allah est donc qu'il est Producteur efficient. 
De plus, nous dirons : la cause efficiente peut être envisagée de 
deux façons, d'une part en mode nécessaire ou par déduction (‘ala 
sabil al-ijab), et d'autre part en mode d'information ou par induction 
(ikhtibâr). Or, la première affirmation est fausse puisque de la primor- 
dialité (gidam) d'Allah découlerait celle du monde et de l'adventicité 
(hudûth) du monde, celle d'Allâh ; aussi ces deux propositions sont 
fausses. Il se confirme donc que l'efficience d'Allah dans l'Existence 
universelle doit être envisagée (seulement par induction). 

Dès lors, la première connaissance que nous avons d'Allah est qu'Il 
est Producteur efficient, ensuite qu'il est Puissant. Puis, en vertu de 
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Ses Actes qui viennent Le décrire sous les aspects de la Providence 
(ihkam) et de l'Évidence ou Connaissance certaine (iftigan), nous 
constatons qu'Il est Savant. Nous remarquons encore, du fait qu'H ait 
disposé pour l'accomplissement de Ses Actes des moments et des 
Qualités déterminés, qu'il est Volontaire (murid). Enfin, qu'H soit Sa- 
vant, Volontaire et Puissant nous amène à inférer qu'il est Vivant. 
C'est alors que de l'existence de ces Qualités nous concluons qu'Allah 
transcende toute assimilation (mushäbaha) aux substances (jawähir), 
aux accidents (a‘räd) et aux corps (ajsâm). 

Une fois cela bien compris, nous te dirons : l'ordre à respecter, au 
regard de ce point de vue, devrait commencer par la mention des Qua- 
lités d'Activités telles que «le Créateur », «le Producteur » et «le 
Formateur ». C'est ensuite qu'il conviendrait de mentionner les Quali- 
tés d'Essence telles que : Le Puissant (gâdir), Le Très-Puissant-pour- 
soi (muqtadir), le Savant (‘âlim), Celui-qui-ne-cesse d'être-Savant 
(‘allam), le Trés-Savant (‘alim) et ainsi de suite pour toutes les autres 
Qualités ; c'est alors qu'il faudrait énumérer les Noms se référant à 
l'Essence. L'Ordre parfait à respecter serait fonction du bien-fondé de 
cette considération. Or, à l'évidence l'ordre d'énumération rapporté par 
Aba Hurayra n'est pas de la sorte. 


Troisième manière 
Les Noms et les Qualités d'Allah que l'on trouve mentionnés, d'une 
manière concordante, dans chaque Religion (din) ou Communauté 
traditionnelle (milla) doivent être préférés à ceux qui s'y opposent. 
L'énumération rapportée par Abû Hurayra ne répond pas à cette évi- 
dence. + 


Quatriéme maniére 

Il y a accord pour affirmer que certains Noms d'Allâh sont plus 
importants que d'autres. L'ordre à respecter dans cette perspective est 
la précellence accordée à ce qui a le plus d'importance. Or, ce qui est 
tel devra se trouver mentionné en premier dans cette séquence. Pour- 
tant, la Tradition rapportée par Abû Hurayra, bien qu'elle comprenne, 
dès le début, cet ordre d'importance puisqu'elle commence par le Nom 
Allah, puis celui du Tout-Miséricordieux, ne conserve plus, par la 
suite, l'ordre en question. | 

Tels sont les aspects logiques que soulève cet ordre d'énumération 
des Noms divins alors que celui énoncé dans la transmission d'Abû 
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Hurayra ne se conforme pas à ces séquences logiques. On a donc la 
preuve que cette transmission est faible. 


Réponse à la cinquième question 

Nombreux sont les Docteurs qui admettent que cette transmission 
renfermant la mention des Noms divins n'exclut pas d'autres possibili- 
tés bien que ces Noms et ces Qualités soient pour la plupart ceux dont 
parlent le Coran et les Nouvelles prophétiques sûres. La raison met en 
évidence le bien-fondé de toutes les données désignant ces Noms 
concernant Allah. Il est donc préférable d'accepter cette tradition (kha- 
bar). | 

Quant à dire qu'il faille conserver cet ordre d'énumération, nous 
avons déjà montré que, dans des cas analogues, Allah garde des mobi- 
les secrets qu'Il ne nous fait pas pénétrer. Il incombe donc de l'admet- 
tre et d'y adhérer véritablement. 


6. SIXIÈME QUESTION 


Quelle est la signification du verbe ahed : garder, énumérer, avoir 
la capacité, dans ce hadith: « Celui qui les garde (ahçâ) entrera au 
Paradis. » 


Réponse 


Ce verbe comporte quatre acceptions : 

1) Le nom verbal ihçâ’ veut dire l'acte d'énumérer, de dénombrer 
(‘add). Le serviteur désire dénombrer ces Noms et invoque son Sei- 
gneur par eux. Allah a dit : I! a compté toute chose en nombre (ahçâ 
kulla shay'in ‘adadan) (Coran LXXI, 27). 

Abt Zayd al-Balkhi conteste cette interprétation lorsqu'il dit : 

Allah a conditionné le droit au Paradis au don total (badhl) de l'âme 
et des biens. Il a dit: En vérité, Allah a fait aux Fidèles l'achat de 
leurs âmes et de leurs biens en échange du Paradis (Coran IX, 111). 
Dans un autre verset, Il a dit : En vérité, ceux qui sont fidèles et font 
les œuvres intègres auront les jardins de Firdaws (Paradis) comme 
part descendue (sur eux) (Coran XVIU, 107). 

Le Paradis n'est accordé de droit qu'avec le don total de l'âme et 
des biens. Comment alors, (demande Abû Zayd) est-il possible que 
ces Noms procurent la prospérité (paradisiaque) (fawz) par la seule 


158 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


énumération des mots que l'homme mentionne dans un très court laps 
de temps et dans un espace réduit ? 

2) Le nom verbal ihçâ’ comporte le sens d'énumérer par la langue 
conjointement avec l'énumération par l'intelligence. 

Lorsque le serviteur décrit son Seigneur comme le Roi (malik), il 
rend présents dans son mental les différents aspects du Royaume 
(mulk) d'Alâh et de Sa Royauté absolue (malakiit). Quand il men- 
tionne qu'Allâh est le Trés-Saint (quddñs), il se représente mentale- 
ment qu'Allâh est Saint dans Son Essence, Ses Qualités, Ses Actes, 
Ses Principes de Sagesse (ahkâm) et Ses Noms à l'exclusion de tout ce 
qui ne Lui convient pas. De la même manière, pourras-tu en déduire 
l'énumération de la suite des Noms. 

3) Le nom verbal ihçâ’ a aussi le sens de « avoir la capacité » (ta- 
ga). Allah a dit : Allah sait que vous n'en aurez pas la capacité (tah- 
çû) (Coran LXXIH, 20). 


L'Envoyé d'Allah a dit : « Maintenez-vous en toute rectitude, mais 
vous n'en aurez pas la capacité » (istagimit wa lan tahçû), c'est-à- 
dire : vous ne pourrez pas vous maintenir entièrement dans la recti- 
tude. Le début du hadîth veut dire alors : Celui qui a la capacité de 
conserver avec soin le caractère sacré (ri‘âäya huruma) de ces Noms 
sera introduit au Paradis. Il faut comprendre par : « conserver avec 
soin ou garder attentivement ces Noms », ce que l'Envoyé d'Allâh a 
répondu à l'Ange Gabriel quand ce dernier le questionna au sujet de la 
conformité excellente ou perfection de l'acte (ihsân) : « C'est que tu 
adores Allah comme si tu Le voyais car si tu ne Le vois pas, Lui, te 
volt. » 


Lorsque le serviteur dit: «Le Tout-Miséricordieux (rahmän), le 
Très-Miséricordieux (rahîm) », il sait qu'il ne trouvera la Miséricorde 
(rahma) que venant de Lui. Lorsqu'il dit : le Souverain (malik), il sait 
que tous les êtres possibles constituent Son Royaume. En outre, il se 
comportera à l'égard de son Seigneur comme le serviteur humble en- 
vers le Souverain tout-puissant. Lorsque le serviteur dit : Celui qui ne 
cesse de pourvoir (razzâg), il sait qu'Allâh est Celui qui se charge de 
sa subsistance en sorte qu'il se fie à la Promesse d’Allah, le Souverain 
rétributeur (malik mujdzt). Lorsqu'il dit: Celui qui se venge (munta- 
qim), il éprouve de la crainte à l'égard de Sa vengeance et, ainsi de 
suite, pour tous les Noms. 
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La différence entre ce commentaire et celui exposé précédemment 
(en 2) est que, dans celui-ci, on considère l'acquisition de la science en 
se tenant au sens donné à cette qualité alors que dans la présente ana- 
lyse on envisage la réalisation de la servitude adorative (‘ubñdiyya) en 
fonction de l'aspect qui convient à la connaissance de telle qualité. 


4) En prenant ce hadith comme il se présente dans le recueil de 
Bukhari, donc sans la séquence énongant ces Noms divins, il signifie 
dans sa première partie « Celui qui les compte » : Celui qui recherche 
ces Noms dans le Coran, en toutes nouvelles prophétiques sûres et 
dans les preuves que procure la raison afin d'y recueillir ces quatre- 
vingt-dix-neuf Noms. Or, il est évident que cela ne sera possible 

` qu'après l'acquisition des sciences fondamentales et de leurs applica- 

tions pour rassembler ces Noms trouvés dans le Livre d'Allah et la 
Tradition de Son Envoyé. Il va de soi que celui qui acquiert ces 
connaissances et qui fait des efforts en vue d'obtenir la disposition 
requise pour recueillir ces Noms dans le Livre d'Allah et dans la Tradi- 
tion de Son Envoyé, a touché le terme final de la servitude adorative. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE NEUVIÈME 


La racine verbale du nom Du’G’ est Da Wa ‘a et signifie : appeler, 
convoquer, pousser (à), inciter, supplier, clamer. Elle n'est pas sans 
rappeler les sens du verbe latin vocare. 


Les différentes significations attachées à l'étymologie de cette ra- 
cine permettent de mieux saisir l'argumentation que Râzî consacre, 
tout au long de cet intéressant chapitre, à la du‘a’. 


La du‘ä’ est, avant tout, l'appel intérieur et irrésistible de l'être, la 
disposition qui le pousse vers son origine unique et ultime. Dans les 
cas extrêmes, quand l'aspiration de l'âme est si intense, celle-ci est 
aspirée vers son Seigneur, totalement mobilisée dans une adoration 
essentielle. Le dire du Prophète : « la dou ‘a’ est l'adoration », n'a pas 
de signification plus élevée. 


Pour cette raison, la dou‘d’ est une disposition spontanée de l'âme 
sans autre préméditation que la démarche intérieure vers son Seigneur, 
celle-ci ne cessant de retrouver la conscience totale de son origine en 
Dieu. Tous les êtres, sans exception, sont ainsi conviés par Dieu même 
vers Lui, leur origine et leur fin. Ils ne peuvent donc faire autrement 
que d'appeler, dans un cri intérieur, et quelquefois extérieur, Celui qui 
constitue l'essence d'eux-mêmes dans l'Être unique et nécessaire qui ne 
peut admettre ni second, ni associé. Quel que soit le mobile apparent 
des êtres qui les pousse à agir, en réalité, c'est toujours leur Seigneur 
qu'ils visent même si les formes d'attraction semblent les plus aberran- 
tes. 


C'est à cause de cet appel intérieur irrésistible qui sollicite l'être 
créé et qui le force à la nostalgie et à la sincérité intime, que le Coran 
et la Tradition ne cesseront de rappeler l'importance de la du‘G’ dans la 
vie adorative du croyant pour mieux le stimuler et pour qu'il donne 
une forme adéquate à cet appel intérieur afin de le rendre plus opérant 
dans l'âme. Cette profonde supplique est, par son origine, conaturelle à 
l'être et spontanée, et témoigne de sa dépendance entière vis-à-vis de 
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Dieu. Elle donnera à sa vie adorative une consistance et une efficacité 
plus grandes et sera alors plus féconde lorsque les thèmes et formula- 
tions lui seront proposés par le Coran, la Tradition prophétique et les 
invocations des Saints. 


Pour illustrer d'une manière différente de celle de Râzî ce thème 
doctrinal fondamental, nous donnons, ci-après, quelques extraits du 
chapitre Il du livre de Muhyî ad-Din Ibn ‘Arabi, intitulé Fugue al- 
Hikam, les Chatons des Sagesses (prophétiques), traduit d'après l'édi- 
tion de Abû ‘Ala ‘Affifi, Le Caire 1365/1946 : 

« Sache-le ! Les dons (‘aräyä) et les faveurs (minah) qui se mani- 
festent dans l'existence par le moyen ou non des serviteurs, sont de 
deux sortes : les dons essentiels et ceux en relation avec les Noms (di- 
vins) que les êtres d'expérience spirituelle directe (ahl al-dhawâg) 
savent reconnaître. 

Certains dons sont accordés après une demande (su’âl) déterminée 
ou non déterminée. D'autres sont reçus sans aucune demande, qu'il 
s'agisse de dons essentiels ou de dons en relation avec les Noms (di- 
vins). 

La demande déterminée consiste à dire par exemple « Ô Seigneur, 
accorde-moi telle chose ! » car on spécifie une chose à l'exclusion 
d'une autre. 

La demande indéterminée peut se formuler ainsi : « Accorde-moi 
ce que Tu sais être pour mon bien en chaque aspect de mon être subtil 
et grossier ! » Dans une telle demande, cet être ne précise rien. 

Ceux qui demandent (sd’iliin) se répartissent en deux groupes. 
Certains sont poussés à demander sous l'impulsion naturelle, car l'être 
humain fut créé empressé (Coran XVII, 11). D'autres sont incités à 
demander parce qu'ils savent qu'il y a des choses chez Allâh qui ne 
peuvent être obtenues, en accord avec la Présence divine, qu'après 
avoir été demandées. Ceux-là disent alors: «Il se peut que la de- 
mande que nous faisons à Dieu, soit de cette nature. » Une telle de- 
mande prend en considération toutes les possibilités incluses dans 
l'Ordre divin bien que celui qui demande ainsi ne sache pas ce qui est 
dans la Science de Dieu, ni ce que sa prédisposition à recevoir com- 
porte, car la saisie, à chaque instant précis, de la prédisposition de 
l'être, est l'une des choses les plus difficiles à comprendre. Si la pré- 
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disposition à demander ne lui avait été accordée, il n'aurait jamais été 
à même de le faire. 

Les êtres pénétrés de la Présence divine peuvent saisir une telle 
prédisposition, dans le meilleur des cas, en la connaissant à l'instant 
même dans lequel ils se trouvent. C'est à cause de leur présence qu'ils 
savent ce que Dieu le Vrai leur accorde en cet instant et qu'ils n'ont 
conscience de ce qu'ils reçoivent qu'en fonction de leur prédisposition. 

Ceux-là sont de deux sortes : les uns connaissent leur prédisposi- 
tion d'après ce qu'ils reçoivent, les autres savent ce qu'ils reçoivent en 
raison de leur prédisposition. La connaissance que les êtres de cette 
dernière catégorie ont de leur prédisposition est la plus parfaite. 

Celui qui demande, non par hâte, ni par l'évidence de possibilités, 
le fait uniquement pour se conformer à l'Ordre divin ainsi exprimé : 
Invoquez-Moi spontanément, Je vous exaucerai (Coran XL, 60). Un 
tel être est un serviteur accompli dont l'aspiration est détachée de toute 
demande, déterminée ou non, pour se conformer aux ordres de son 
Seigneur. Si la disposition du moment exige de demander, il le fait 
sous l'emprise de la servitude adorative mais si l'état nécessite 
confiance et silence, il se tait. C'est ainsi que Job - sur lui la paix - et 
d'autres furent éprouvés sans pourtant qu'ils ne demandassent à Allah 
le soulagement de leurs épreuves. Leur disposition présente exigea 
d'eux, à un autre instant, qu'ils demandassent à être soulagés de 
l'épreuve et Allah les exauça. L'exaucement d'une demande, tôt ou 
tard, reste fonction de la mesure qu'Allâh lui impartit. Si la demande 
coincide avec le moment propice, l'exaucement est immédiat, mais, si 
cet instant doit étre retardé, soit en ce monde, soit dans l'autre, la ré- 
ponse le sera aussi, c'est-à-dire l'objet de la demande dans ce temps 
précis et non pas l'exaucement divin qui lui, est toujours présent. 
Comprends bien ceci ! 

La deuxième catégorie, disions-nous, de dons accordés sans de- 
mande, concerne, précisons-le, la demande articulée car, en réalité, 
celle-ci doit toujours exister, qu'elle soit formulée en fonction de l'état 
intérieur ou de la prédisposition. C'est ainsi qu'une louange, au sens 
large du terme, peut être seulement exprimée, mais quand il s'agit du 
sens réel qu'elle implique, elle doit être conditionnée par l'état spiri- 
tuel. 

En effet, tu es toujours poussé à louanger Dieu par un Nom divin 
d'activité ou de transcendance. Le serviteur n'est pas conscient de sa 
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prédisposition mais de son état spirituel car il sait que celui-ci l'incite 
à demander, la prédisposition à faire ainsi restant la plus cachée. 

Ceux-là sont empêchés de demander car ils savent qu'Allah a déci- 
dé de toute éternité à leur sujet. Ils ont donc préparé leur réceptacle à 
recevoir ce qui provient de Dieu. Ils se sont détachés d'eux-mêmes et 
de leurs aspirations individuelles. 

Dans cette catégorie, certains ont conscience que la science que 
Dieu a de leurs états intérieurs est celle qu'ils possèdent dans leur être 
permanent avant qu'ils ne soient existenciés. Ils savent que le Vrai ne 
leur accordera que ce que leur être essentiel comporte sous le rapport 
de la science qui les concerne. Ce qu'ils reçoivent ainsi est conforme à 
leur état de permanence essentielle. Ils savent donc d'où résulte la 
Science divine à leur sujet. Aucun être de Dieu n'est plus élevé, ni plus 
intuitif que celui de cette catégorie (qui ne demande rien) car il détient 
le secret de la Prédestination. i 

De tels êtres se répartissent en deux catégories. Certains possèdent 
cette connaissance d'une manière synthétique et d'autres, distinctive et 
ceux-ci sont plus éminents et plus accomplis que ceux dont le type de 
connaissance est synthétique car ils connaissent ce qui est dans la 
Science de Dieu à leur sujet, soit que Dieu leur fasse connaître la 
science que leur être essentiel peut impliquer, soit que Dieu leur dé- 
voile intuitivement leur être essentiel permanent et le déploiement 
sans fin des états qui les concernent... 


CHAPITRE NEUVIÈME 


DES CARACTÉRISTIQUES DE LA DEMANDE 
OU INVOCATION SPONTANEE (DU‘A’) 


Abi Sulayman al-Khattabi’ a dit : «Le terme duʻâ’ est un nom 
verbal (macdar)’ comme dans cet exemple : J'ai demandé une chose. 
Je la demande par un acte de demande (da‘iitu al-shay’ ad'ühu 
du‘G’an). » 

Les grammairiens soutiennent que le macdar assure la fonction 
d'un nom (ism). Par exemple, on dit : entendre un (acte d') appel 
(du‘ä”) comme on dit entendre une voix (çawf). Le nom verbal peut 
être mis à la place du nom comme le terme « juste » dans cet exem- 
ple : un homme juste (rajul ‘adl). 

La du‘d’ est, en réalité, la demande pour soi (istid'â) du serviteur 
qui implore l'aide (indya) de son Seigneur et appelle son assistance 
(istimdäduhu iyyâhu al-ma‘iina). La du‘a’ est réellement le signe ma- 
nifeste de la dépendance (iftigar) du serviteur à l'égard de son Sei- 
gneur et la reconnaissance (i‘tirdf) que pour Lui seul il se libére (ba- 
râ’a) de toute force et puissance. La du‘a’ est donc le signe de la ser- 
vitude adorative (‘ubiidiyya) et la démonstration de l'indigence (dhil- 
la) humaine. Cette disposition est une façon de louer Allah et de cons- 
tater que la générosité débordante (jäd) et noble (karam) Lui appar- 
tient. 

Aussi, je dirai : Fait montre d'ignorance celui qui a dit : «la duâ’ 
est dénuée d'effet et demeure sans raison d'être ». Celui-là apporte plu- 
sieurs arguments à l'appui de cette opinion. 


! De son nom complet : Abû Salaymân Ahmad b. Muhammad al-Khattabi, tradi- 
tionaliste, maître de al-Hakim an-Nisâbôûrf. Il vécut au IVe siècle de l'Hégire et mou- 
rut en 388/998. Il aurait lui-même écrit un commentaire sur les Noms parfaits de 
Dieu. 


? En grammaire arabe, le maçdar ou « origine » est un nom verbal ou un substan- 
tif alors que le nom, ism ne peut être que la simple dénomination d'une chose 
concrète ou abstraite. 
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I - ARGUMENTS DE CEUX QUI CONTESTENT L'EFFICACITÉ DE LA 
DEMANDE 


Premier argument 


Si l'on sait que l'objet de la du‘G’ doit arriver, il n'est nul besoin de 
demander et s'il est connu qu'il ne peut se réaliser, quel est le profit 
(fa’ida) de cette du‘a’ ? 


Deuxième argument 


Si le Vrai veut actualiser ce qui est demandé, cela se produira sans 
du‘ä’. Si dans la prééternité, Il n'a pas voulu que cette chose se réalise, 
il n'y a aucun profit à demander. Il n'est pas possible de dire que la 
du‘a’ viendra modifier ce qui est décrété (hukm) parce que l'acte de la 
créature ne viendra pas changer la disposition du Vrai. Certaines per- 
sonnes se réfèrent parfois à cet argument pour avancer que les Arrêts 
prédestinés (agdär) sont antérieurs et les Décrets (agdiya) éternels 
sans commencement alors que la du‘@’ ne viendra pas altérer les Déci- 
sions (ahkân) éternelles de telle sorte que la demande apparaît sans 


raison d'être. 


Troisième argument 

Allah ne cesse d'avoir la science des Mystères (‘allam al- 
ghuytib) : Il connaît la perfidie des yeux et ce que recèle les poitri- 
nes (Coran XL, 19). Dès lors, quel besoin l'invocateur (d4'?) a-t-il de 
demander et quelle est cette causalité (qui produit l'effet recherché) ? 

Quand l'Ange Gabriel - sur lui la paix - ordonna à Abraham, l'Ami 
intime - sur lui grâce et paix - la du‘â”, celui-ci dit : « La science qu'il 
a de mon état me tient lieu de demande (hasbi min su’l? ‘ilmuhu bihâ- 
li) ». C'est alors qu'Abraham s'obligea à renoncer à la demande en rai- 
son de son degré élevé chez Allah. 

Il se confirme donc qu'il est préférable de renoncer à la du'ä”. 


Quatrième argument 

Si l'objet de la demande (du‘ä”) fait partie des biens (maçâlih) des- 
tinés à l'invocateur, le Très-libéral (jawdd), le Vrai ne peut refuser de 
le lui accorder, et le Très-Sage (hakîm), le Vrai ne peut l'avoir omis. 
Mais, si Allah ne le lui a pas destiné, Il ne lui permettra jamais de le 
satisfaire par coincidence (ittifaq) (de la demande et de la réponse). 
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Cinquième argument 

On rapporte que le Prophète - sur lui la grâce et la paix - disait : 
« Allah a déterminé (qaddara) les normes prédestinées (maqâdir) une 
année avant qu'Il ne crée les créatures de telle et telle manière. » lla 
dit aussi : « Le calame (qalam) laisse couler ce qui doit être. » Il a 
encore dit : « Quatre choses sont prédéterminées : le temps de vie 
imparti (‘amar), la subsistance (rizq), la créature (khalq), le caractère 
(khulq). » S'il est bien admis que ces dispositions sont prédéterminées 
dans la Prééternité, quelle est donc alors la raison d'être de la duâ’ ? 


Sixième argument 


Les nouvelles prophétiques sûres confirment que le degré le plus 
illustre et le plus sublime des Véridiques reste la Satisfaction du Dé- 
cret immuable (gadä’) d'Allah que la demande (du ‘G) paraît contredire 
puisqu'elle consiste à s'occuper tout à la fois de ce qui est dissimulé 
(iltimâs), de la demande (talab) et de préférer (tarsih) sa propre volon- 
té (murdd) à celle d'Allah. 


Septième argument 


La du‘a’ confond l'Ordre (amr) et la Défense (nahy), rassemble la 
mention que font l'insouciant et le négligent, assimile l'avarice à la 
générosité et à la liberalité, toutes ces attitudes de la part du serviteur, 
contestant le Rang excellent (hadra) du Seigneur, constituent un man- 
que aux convenances spirituelles (si’ adab). | 


Huitième argument 


Le Prophète rapporte de la part d'Allah ce qui suit : « Celui que 
Mon dhikr préoccupe à l'encontre de Ma demande, Je lui accorde plus 
excellent que ce que J'accorde aux demandeurs. » 

Tous ces arguments confirment que la du‘â” n'a pas d'utilité. 


? Dans cette argumentation, celui qui demande par motivation individuelle, sous 
l'effet de n'importe quelles tendances pour les réaliser ou les satisfaire, peut facile- 
ment oublier le rattachement incessant qu'il garde bon gré mal gré avec son Seigneur. 
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II. RAISONS D’ETRE DE LA DEMANDE 


Pourtant, la grande majorité des intellectuels affirment que la du ‘â’ 
est le degré le plus important de l’adoration (‘ibdda) pour plusieurs 
raisons. 


Première raison 


Allah a dit : Lorsque Mon serviteur t’interroge à Mon sujet, en 
vérité, Je suis proche. J’exauce l’appel (da’wa) de celui qui appelle 
(dâ’î) lorsqu'il M’appelle (da‘ân?) (Coran II, 185). 

On peut faire à cet endroit cinq distinctions fines : 

a) Le verbe sa’ala, su’âl : interroger ou demander quand il apparaît 
dans le Coran, se trouve avant le verbe dire (gâla) à impératif (gul), 
par exemple : Ils f’interrogent au sujet du butin. Dis ! Le butin est à 
Allâh et à l’Envoyé (Coran VII, 1) : Ils t’interrogent au sujet de la 
menstruation. Dis ! C’est une insuffisance (adha : carence, défi- 
cience) (Coran Il, 222). 

Si dans ces exemples, l’impératif «dis » (qul) était omis, c’est 
comme si Allâh avait dit : Mon serviteur, tu as besoin d’une média- 
tion (wasâta) en dehors du moment où tu as fait la demande (du‘â”). 
Quant à la nature de cette demande, il n’existe aucune médiation entre 
Moi et toi. Tu es le serviteur nécessiteux alors que Je suis le Dieu ab- 
solument suffisant. Lorsque tu demandes, Je t’accorde et lorsque tu 
M’appelles, Je t’exauce. 


b) Cette parole divine : Lorsque Mon serviteur t’interroge a Mon 
sujet, exprime que le serviteur est en fonction du Seigneur et cette 
parole : En vérité, Je suis proche, témoigne que le Seigneur est en 
fonction du serviteur”. 


c) Allah ne dit pas (dans le verset cité plus haut) que « le serviteur 
est proche de Moi » mais : « Je suis proche de lui ». Cette précision 
contient un secret précieux, à savoir que le serviteur est un être possi- 
ble et, en tant que tel, il est inexorablement pur néant (‘adam) et ex- 
tinction (fanä”) complète. Comment alors le serviteur serait-il proche ? 
Le proche (garib), c’est le Vrai ! Le serviteur, lui ne peut jamais être 
proche du Vrai mais Lui, par faveur et générosité approche Sa Perfec- 


‘Nous constatons, une fois de plus, chez les théologiens, l'expression de la corré- 
lation Seigneur / serviteur. 
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tion (ihsân) du serviteur. C’est la raison pour laquelle Allah a dit : En 
vérité, Je suis proche. 


d) Celui qui demande ne cesse de demeurer préoccupé par un autre 
qu’ Allah, mais alors sa demande (du‘ä”) n’est pas seulement pour la 
seule Face d'Allah. C'est lorsque le serviteur s'éteint à tout et demeure 
submergé dans la connaissance (ma‘rifa) de l'Un-Vrai qu'aucun inter- 
médiaire ne subsiste entre lui et le Vrai. Tel est le sens de la proximité 
(qurb) et c'est pour cette raison qu'Allâh dit : « En vérité, Je suis pro- 
che ». 


Deuxième raison 


Allah a dit : Votre Seigneur dit : « Demandez-Moi, Je vous exau- 
cerai » (Coran XL, 60). 

Ce verset exprime l'extrême générosité accordée à notre Commu- 
nauté (umma). 

Allah ne favorisa-t-Il pas les Fils d'Israël abondamment. Il dit à 
leur endroit : En vérité, Je vous ai favorisé par rapport aux êtres de 
l'Univers (Coran T, 122). Il dit également : H nous a été accordé ce 
qu'Il n'avait donné à nul être de l'Univers (Coran V, 20). De plus, 
Allah ajoute, toujours en rapport avec cette faveur extrême : Les Fils 
d'Israël dirent «Ô Moïse ! Demande à ton Seigneur qu'Il nous 
rende évident de quelle génisse il s'agit » (Coran Il, 69). 

Les Apôtres dirent à Jésus - sur lui la Paix - avec la dignité qui les 
caractérisait : Nous sommes les Auxiliaires d'Allah (Coran Ul, 52). 
Ils lui demandèrent : Ton Seigneur pourrait-Il nous faire descendre 
du Ciel une table servie (Coran V, 112). 

C'est ensuite qu’Allah a supprimé la médiation (wasdta) de cette 
Communauté. Pour preuve l'adresse qu'Il fait à ceux qui en font par- 
tie : Demandez-Moi, Je vous exaucerai. I| dit aussi: Demandez la 
faveur d’Allah (Coran XV, 32). 

Le verset: « Demandez-Moi, Je vous exaucerai » peut se com- 
menter de cette manière : cette promesse (d'être exaucé) vient d'Allah. 
Elle doit donc s'accomplir et rendre impossible tout ce qui s'y oppose- 
rait. Pourtant, nous constatons que le Seigneur n'exauce pas toujours 
le demandeur. Ne retrouve-t-on pas cette question posée dans le verset 
suivant : Et qui exauce l'opprimé lorsqu'il Lui demande ? (Coran 
XXVII, 62). 
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Cet exaucement (jawdb) ne doit pas être considéré dans le langage 
comme un terme absolu mais conditionnel. C'est que ne sera exaucée 
que la demande (du‘G’) qui coïncide (wifâq) avec le Décret Immuable 
(qadâ). On pourrait dire aussi que le demandeur reçoit une simple 
compensation (‘iwad) à sa demande, compensation qui est souvent 
assimilée à l'obtention de ce qui est désiré car cette compensation 
coincide avec le Décret Immuable. Si, dés lors, celui-ci n'est pas pro- 
pice, le demandeur obtiendra (déjà) la paix (sakina) de l'âme, l'aisance 
du cœur (lit. : la dilatation de la poitrine - inshirah fi çadrihi) et la 
constance (çabr) qui lui permettra de supporter son épreuve (bald’). 
Aba Hurayra rapporte que le Prophète disait : «Aucun croyant ne 
dresse sa face pour Allah en Lui adressant une demande sans qu'Il ne 
la lui accorde dès cette vie ou qu'Il ne la lui diffère dans la Vie fu- 
ture. » 


Troisième raison 


Allah ne tarit pas de montrer le mérite de la demande qu'Il a or- 
donné de faire. Bien plus, Il précise dans un autre verset qu'Il est irrité 
lorsqu'on ne demande pas : Que n'ont-ils été humbles lorsque Notre 
adversité les a atteints ! Mais leurs cœurs se sont endurcis et Satan 
a embelli ce qu'ils faisaient (Coran VI, 43). 

Le Prophète a dit : «I ne convient pas que l'un de vous dise 


« Pardonne-moi si Tu veux ! » mais qu'il abrège sa demande ainsi « O 
Mon Dieu, pardonne-moi ! » » 


Quatrième raison 


Le Prophète a dit : « La du‘4’ est la moelle de l'adoration. » 

An-Ni'man ibn Bachir rapporte que le Prophète disait : « La du‘a’ 
c'est l'adoration (ad-du‘G’ hiya al-‘ibâda). » Tl récita : Votre Sei- 
gneur a dit : « Demandez-Moi, Je vous exaucerai » (Coran XL, 60). 

Abû Sulayman al-Khattâbf a dit : «Le Prophète a fait l'éloge de 
l'intention (niya), de la demande (da‘wa), de la sollicitation (mas’ala) 
et aussi de la formulation des paroles. « Ne dit-il pas : « La demande, 
c'est l'adoration », car, elle est magnification comme on dit : « Cet 
homme est un édifice parfait » ou encore : «la richesse c'est le cha- 
meau » voulant ainsi exprimer dans le premier cas qu'il est le meilleur 
des hommes et dans le second que le chameau est la sorte de biens la 
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plus estimable. De même le Prophète a dit: « Le Pèlerinage c'est 
‘Arafa. » 

Cinquième raison 

Allah a dit : Demandez à votre Seigneur avec humilité et discrè- 
tement (Coran VI, 55). Il a dit aussi : Mon Seigneur ne se disposera 
pas en votre faveur sans votre du‘a’ (Coran XXV, 77). 

En conclusion, les versets en cette matière sont nombreux. Celui 


qui viendrait à contester le bien-fondé de la demande (du ‘â”) conteste- 
rait, par là même, le Coran et le trouverait faux. 


III - REFUTATION DE CEUX QUI CONTESTENT LE BIEN-FONDÉ DE LA 
DEMANDE 


Réponse au premier argument 


Dans cette perspective, il faudrait que le serviteur n'eut aucune 
puissance sur ses actes. Bien plus, il faudrait que Dieu ne fût jamais 
puissant sur aucune chose. En effet, selon ce point de vue, si l'on sait 
qu'une chose doit arriver, nul n'est besoin de la puissance et si l'on sait 
également qu'elle ne doit pas arriver, elle ne pourrait jamais recevoir 
l'action de la puissance. Si cet argument (que nous contestons) est 
faux, ce que vous avancez l'est également. 


Réponse au deuxième argument 


Le but de la demande n'est pas d'enseigner (il‘Gm), mais de faire 
apparaître la docilité (dhilla), la précarité (inkisär) du serviteur et la 
reconnaissance (i‘tirâf) que tout vient d'Allah. 


Réponse aux autres arguments 


La réponse au troisième argument est qu'il est possible que ce qui 
n'est pas réalisable sans Ja demande le devienne à cause d'elle. Telle 
est aussi la réponse qu'il convient de donner aux arguments suivants. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE DIXIÈME 


Bien que l'existence du Nom suprême soit attestée en Islam par cer- 
tains hadiths, dans ce chapitre, Raz? s'efforce de montrer que tous les 
Noms divins peuvent être considérés comme suprêmes pour autant 
que chacun permette de réaliser la vertu qu'il représente et qui mène à 
la connaissance du Seigneur. Ce chapitre s'inscrit donc dans la pro- 
gression du thème du Traité sur les Noms divins. 


Pourtant, selon sa méthode d'analyse progressive habituelle, Raz? se 
doit de montrer les diverses interprétations de certains hadiths et de 
récits de Saints sur l'existence d'un Nom suprême. 

On peut consulter, sur ce sujet, les ouvrages suivants : 

- As-Souyûti (‘Abd-ar-Rahmân Jalal ad-Din) : Risdlat al-ism al- 
a’zham. 

- Muhyi ad-Din ibn ‘Arabi : Traité de l'extinction dans la contem- 
plation, traduit par Michel Vâlsan in Etudes Traditionnelles 1961. 


- Notre traduction annotée du Traité sur le Nom Allâh de Ibn ‘Ata’ 
Allah, Paris, 1981, pp. 245 à 247. 


CHAPITRE DIXIÈME 
DU NOM SUPREME (ISM A‘ZHAM)! 


Il y a désaccord à son sujet. 

Certains disent qu'Allah n'a pas de Nom suprême et déterminé. Il 
consisterait, selon eux, en tout nom par lequel le serviteur mentionne 
son Seigneur lorsqu'il est submergé dans la connaissance d'Allâh. 
Aussi, la réflexion et la raison démontrent que chaque nom qui provo- 
que cet état est le Nom suprême. Pour illustrer leur point de vue, ils 
s'appuient sur plusieurs arguments. 


I - LE NOM SUPREME N'EST NI CONNU, NI DETERMINE 


Premier argument 


Tout nom est un mot composé de lettres déterminées. Ceux qui 
soutiennent cela conviennent que ce nom ainsi composé est posé pour 
faire connaître le Nommé. 

Ceci établi, le nom n'aurait pas en soi une excellence et une vertu 
propre mais celles-ci seraient fonction de celles du nommé. Or, la plus 
excellente et la plus parfaite des réalités est Allah. Dès lors, tout nom 
par lequel le serviteur mentionne son Seigneur et grâce auquel il est 
conscient de Sa Magnifiscence est le Nom suprême. 


Deuxième argument 


Allah est singulier (fard), un (ahad) absolument et transcende tout 
arrangement (tarkib) ou toute composition (ta’lif) si bien qu'il n'est pas 
possible de dire que certains de Ses Noms se réfèrent à la partie la plus 
excellente de Son Essence et d'autres à une partie qui ne serait pas 
telle. Or, cela étant impossible, tous Ses Noms expriment Son Essence 
qualifiée véritablement par l'Unicité (wahddniyya) et la Singularité 
(fardaniyya). S'il en est ainsi, il devient impossible que certains de Ses 


'L'adjectif a‘zham est l'élatif ou comparatif de ‘izhm qui signifie : grandeur, ma- 
gnificence, immensité. Le terme a‘zham peut ainsi être traduit par : plus grand, plus 
considérable, plus immense, suprême, sans commune mesure. 
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Noms soient suprémes (a‘zham : ou encore plus magnifiques, ou in- 
commensurables) et que d'autres ne le soient pas. 


Troisième argument 


On peut citer quelques récits de saints à ce suet (athar). 

a) Quelqu'un interrogea Ja‘far aç- -CAdig* au sujet du Nom Su- 
prême. Celui-ci lui dit : « Debout et entre dans ce bassin pour te puri- 
fier afin qu'Il t'enseigne le Nom suprême. Lorsque l'homme pénétra 
dans l'eau pour faire l'ablution totale, on était en hiver et l'eau était 
froide à l'extrême. Chaque fois que l'homme voulait sortir de l'eau, 
Ja‘far ordonnait à ses compagnons de l'en empêcher et ceux-ci le reje- 
taient dans l'eau glacée si bien qu'il ne cessait de les supplier sans suc- 
cès. Ainsi, finit-il par croire qu'ils désiraient sa mort et sa perte. C'est 
alors qu'il implora Allah de le débarrasser d'eux. En l'entendant faire 
cette prière, ils le sortirent de l'eau, le vêtirent et le laissèrent afin qu'il 
reprenne des forces. 

Sur-le-champ, l'homme demanda à Ja‘far aç-Çâdiq : « Maintenant, 
enseigne-moi le Nom suprême d'Allâh. » Ja‘far lui répondit : « Eh 
l'homme ! tu es déjà instruit du Nom suprême par lequel tu as deman- 
dé à Allah ; or, Il t'a exaucé ! » L'homme de reprendre : « Et comment 
cela? » Ja‘far répondit : « Aucun des Noms d'Allah, si magnifiques 
soient-ils, que l'homme mentionne quand son cœur reste attaché à un 
autre que Lui, ne peut lui être utile. Par contre, s'il L'invoque en per- 
dant tout autre désir que celui d'Allâh, ce Nom est le Nom suprême ! 
Quand, obsédé par la pensée que nous voulions ta.perte, il n'est resté 
en ton cœur de confiance que dans la grâce d'Allah, dans cette disposi- 
tion, quel qu'ait été le Nom que tu aies pu invoquer, il s'agissait du 
Nom suprême. » 

b) Un homme vint trouver Abû Yazid (al-Bistami)? et lui deman- 
da : «Informe-moi du Nom suprême ? » Abû Yazid répondit : «Le 
Nom suprême d'Allâh n'a pas de définition précise (hadd mahdid ou 


*Ja‘far aç-Çâdiq (m. 765) fut un grand juriste et un Soufi. Dans le Chi'isme il est 
considéré comme le sixième Imâm. Voir H. Corbin : En Islam Iranien. 

3Abû Yazid al-Bistâmi, soufi célèbre (184/800 - 261/875) de l'Islam iranien sun- 
nite 


Il existe d'autres variantes de cette parole de Bistâmf : cf. Traité sur le Nom Al- 
lah que nous avons traduit d'Ibn ‘Ata’ Allah, Paris 1981, p. 246. 
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limite définie) ; mais, vide ton cœur en vue de la Face d’ Allah. Quand 
tu seras dans cette disponibilité, invoque n'importe quel nom que tu 
voudras. » 

c) On rapporte qu'une femme vint trouver Junayd et lui demanda : 
« Prie Allah pour moi, mon fils se meurt. » Il lui répondit : « Va et 
patiente. » Elle s'éloigna alors mais revint plusieurs fois pour lui faire 
la même demande. Et Junayd* de lui répéter : « Patiente. » Une fois, 
elle ajouta : « Ma patience est à bout et il ne me reste plus de force. 
Prie pour moi ! » Junayd lui répondit « Si ce que tu dis est exact, va 
donc, ton fils a recouvré la santé » Elle s'en-alla et revint (vers lui) 
remerciant Allah. On dit alors à Junayd : « Comment sais-tu cela ? » 
il reprit : « Allah n'a-t-il pas dit : Celui qui exauce l'être contraint 
dans le besoin lorsqu'il demande » (Coran XXVII, 62). 

Sache-le, il résulte de ces récits que toutes les fois que le serviteur 
détache son cœur des créatures le plus parfaitement, le nom par lequel 
il invoque Allah est plus universel (a‘zham ou suprême). Sans aucun 
doute, quand le serviteur, dans le tréfonds de son âme, ne met plus son 
espoir dans la créature, il ne subsiste d'espérance et de crainte dans 
son cœur qu'en Allah et, en invoquant son Seigneur dans cette disposi- 
tion, il le fait nécessairement par le Nom suprême (a‘zham al-asma’) 
(lit. le plus magnifique ou universel des noms). En mentionnant ainsi 
Son Seigneur, Lui s'oblige dans Sa Générosité, Sa Miséricorde et Sa 
Libéralité à le gratifier de la suprême Libéralité et Générosité. Dès ce 
moment, il s'est libéré de l'atteinte de tout châtiment et devient digne 
de recevoir la récompense sous toutes ses formes. C'est dans ce sens 
qu'il faut comprendre la sentence suivante du Prophète : « Celui dont 
les dernières paroles sont : Nul dieu autre que Dieu (à ilaha i11â-11âh) 
entre au Paradis. » 


“Junayd dont le nom complet est Abû-I-Qâsim al-Junayd Ibn Muhammad Ibn al- 
Junayd al-Khazzâz al-Qawé4rini al-Nihâwandî, né à Bagdad vers 215/830, mort en 
298/891, fut l'un des plus célèbres mystiques musulmans. Il fut disciple de Sari Saqa- 
ti et de Muhasibi et le maître de Mançüûr al-Hallaj. Voir Junayd, Enseignement spiri- 
tuel, traduit par Roger Deladrière, Paris. 
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Il - LE NOM SUPREME EST UN NOM DETERMINE 


Ceux qui professent que le Nom suprême d'Alâh est déterminé se 
répartissent en deux catégories. Certains disent qu'il est connu des 
créatures, d'autres affirment le contraire. 


À - connaissance du nom suprême par les créatures 


Il existe toutefois un désaccord quant à savoir quel est ce nom. (H 
sera procédé, ci-après, à l'analyse de certains noms susceptibles d'être 
le nom suprême) : 


1 - Huwa : Lui 


Ceux qui s'expriment par ce nom Huwa, en vue d'obtenir le maxi- 
mum d'efficacité dans leur demande, disent ; « Ô Lui ! Ô Celui qui n'a 
d'autre lui (ou soi) que Lui ! Ô Celui par lequel demeure l'Ipséité de 
tout lui (Yâ huwa, yâ man lâ huwa illâ huwa, yâ man bihi huwiyya 
kulli huwa). » 

Ceux-là interprètent ce Nom de plusieurs manières : 


Première interpretation 

Huwa désigne un être indivis existant (fard mawjüd) considéré 
sous le mode de l'absence (ghayba) et de la singularité (fardäniyya). » 

L'existence (wujiid) et l'absence d'existence (ghayba) de tous les 
êtres possibles (mumkinâf) sont toutes deux rapportées aux Qualités 
nécessaires du Vrai et se réfèrent à l'infini Puissance, Sublimité et 
Grandeur. | 

L'existence est pour Lui par Lui et par rapport à Lui-même mais 
aussi pour autre que Lui et par rapport à un autre que Lui (al-wujiid 
falahu bi dhâtihi wa min dhâtihi wa li ghayrihi min ghayrihi). 

La singularité Lui est propre car l'Indivis ou Singulier absolu (fard 
mutlaq) sous tous ses aspects, n'est autre que Lui, Huwa. 

L'absence d'existence de toutes les réalités possibles (est une ex- 
pression qui Lui convient) et cela parce que Huwa ne peut être un état 
(hdl) (qui se trouverait) dans un autre que Lui (Huwa), ni un récepta- 
ble (mahall) pour un autre que Lui, ni contigu (muttacil) à un autre 
que Lui, ni séparé (munfacil) d'un autre que Lui. 

Aussi, ne peut-il jamais exister de rapport (mundsaba) entre Lui 
(Huwa) et l'une des réalités possibles. 
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Il est donc bien établi que les Qualités auxquelles notre parole Hu- 
wa fait référence, ne conviennent qu'à Huwa, Lui - Gloire à Lui et 
exalté soit-Il. C'est la raison pour laquelle ce pronom Huwa est l'un de 
Ses Noms les plus adéquats. 


Deuxième interprétation 

La nécessité dans laquelle se trouve la créature à l'égard de son 
Créateur est une vérité reconnue par la raison au point de constituer 
une évidence qui s'impose dans les sciences dites nécessaires (‘ulûm 
darûriyya). Allah en parle ainsi : Et si tu leur demandes qui a créé 
les cieux et la terre, ils répondront sûrement : Allah ! (Coran 
XXXIX, 38). 

Huwa fait donc allusion à cette Réalité (wujiid) en faveur de la- 
quelle la Norme primordiale (fitra, pluriel : fitar) des créatures et de 
leur intelligence porta témoignage de l'indigente nécessité de tous les 
êtres possibles. 

Le pronom Huwa indique qu'Allâh est l'Intérieur (bâfin) par Sa 
Quiddité (mâhiyya) même et par le tréfonds de Son Impénétrabilité 
(camadiyya) et qu'Il est l'Extérieur (zhâhîr) en vertu de Ses symboles 
probants (dala’il). Il en résulte que Huwa est le Nom suprême. 


Troisième interprétation 

Celui qui veut montrer de la considération envers un souverain 
puissant s'adresse à lui en disant : « Lui (Huwa) », même s'il est en sa 
présence (häâdir). Il ne lui dira pas : « Toi, tu as fait ceci », mais : 
« Lui a fait ceci. » Ce comportement indique que le pronom Huwa est 
la meilleure des métonymies (kindydt). 

Sache qu'une étude approfondie du pronom Huwa sera faite, si 
Dieu veut”. 


2 - Allah® 
Ceux qui professent que le nom Allah est le Nom supréme présen- 


tent plusieurs (12) raisons. 
a) Ce nom ne peut s'appliquer à un autre qu'Allah. 


> Voir deuxième partie, chapitre 1. 


6 Voir deuxième partie, chapitre 2 et notre traduction d'Ibn ‘Ata’ Allah Traité sur 
le Nom Allâh, Paris 1981. Cf. aussi Muhyi ad-Din Ibn ‘Arabf : Le Livre du Nom de 
Majesté « Allâh » traduit par Michel Vâlsan, in Etudes Traditionnelles 1948. 
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Les Bédouins nommaient leurs idoles « divinités » (Gliha) mais 
jamais ils n'employèrent le nom Allah pour désigner une autre réalité 
que la Sienne. La preuve se trouve dans le Coran : Et si tu leur de- 
mandes qui a créé les cieux et la terre, ils répondront sûrement : 
Allah (Coran XXXIX, 38).: Lui connais-tu un homonyme (sa- 
miyyan) ? (Coran XIX, 65), dont le sens serait : Connais-tu Celui dont 
le Nom Allâh est autre qu'Allah. Ce Nom étant proprement réservé à 
Allah, dans cette perspective, il faut qu'il soit le plus excellent des 
Noms d'Allâh. 

b) Le nom Allah est le principe (açl) des Noms d'Allah qui lui sont 
tous rapportés. Allah n'a-t-il pas dit: A Allah sont les Noms parfaits. 
Invoquez-Le par eux (Coran VII, 180), de sorte que tous les Noms 
Lui sont rapportés. Or, il est vrai que le Qualifié est supérieur à la 
Qualité. Ne dit-on pas en effet que le Tout-Miséricordieux, le Très- 
Miséricordieux, le Souverain, le Trés-Saint sont tous les Noms d'Allah 
et non qu'Allâh est le nom du Tout-Miséricordieux, du Très- 
Miséricordieux. Cet argument montre que ce nom Allah est le panewpe 
(acl) (des autres noms). 

Si on objecte que le mot Allah est mis comme épithéte ou qualifi- 
catif de relation (na‘t) au début de la sourate « Abraham » : Un écrit 
que Nous avons fait descendre vers toi afin que tu fasses sortir les 
êtres humains des Ténèbres à la Lumière avec la permission de leur 
Seigneur, vers la voie du Puissant-irrésistible et du Très-digne-de- 
louanges, Allah, a qui appartient ce qui est dans les Cieux et sur 
terre... (Coran XIV, 1 & 2). 

Nous répondrons : Nafi’ et Ibn ‘Amir’ lisent au cas sujet le nom 
Allah (Allâhu) et ce qui le suit, c'est-à-dire : «... afin que tu fasses 
sortir les êtres humains des Ténèbres à la Lumière par permission 
de leur Seigneur vers la Voie du Puissant-irrésistible et du Très- 
digne-de-louanges, Allah (Allahu) à qui appartient, etc. » 

Les autres interprètes de ce verset donnent la léçon suivante : 

Les deux qualités : le Puissant-irrésistible et le Très-digne-de- 
louanges sont construites en rapport d'annexion (cas génitif) et ratta- 
chées au Nom Allah (Allahi) qui les suit, c'est-à-dire : «... par permis- 
sion de leur Seigneur vers la Voie du Puissant-irrésistible et du 


7 Nâfi’ et Ibn ‘Amir, célèbres lecteurs du Coran. 
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Très-Digne-de-louanges, la Voie d’Allah (Allâhi) à qui appar- 
tient... » | 

Aba ‘Omar? donne cette autre lecture possible « ... la Voie d'Al- 
lah, le Puissant-irrésistible, le Trés-digne-de-louange à qui appar- 
tient... etc. » . 

c) Le verset: Dis! Invoquez Allâh ou invoquez le Tout- 
Miséricordieux (rahmân), quel que soit ce que vous invoquez, à Lui 
sont les Noms parfaits (Coran XVII, 110), exprime que ces deux 
Noms divins (Allâh et ar-rahm@n) sont réservés au dhikr et qu'ils sont 
plus excellents que les autres. En outre, le nom Allah est supérieur au 
nom le Tout-Miséricordieux car venant en premier dans le verset, il a, 
dit-on, la précellence dans le dhikr alors que le second se référe a la 
Miséricorde parfaite et non à la perfection du pouvoir réducteur 
(qahr), de la prépondérance (ghulba), de l'immensité (‘azhama), de la 
sainteté (quds) et de l'irrésistible puissance (‘izza). Le Nom Allah, Lui, 
implique toute ces Qualités. En conséquence, il est bien établi que le 
Nom Allah est supérieur. | 

d) Une des vertus (khâççiyya) de ce Nom est la suivante : Lors- 
qu'on retranche une ou plusieurs lettres qui le composent, la ou les 
lettres qui subsistent forment des Noms qui appartiennent à Allah. . 

Ainsi, si tu enlèves le A (hamza avec voyelle A) initial, il reste 
(après certaines assimilations morphologiques) Lillah (dont le sens 
est : à Allah) et qui implique des Qualités d’Allah, tels les versets sui- 
vants : A Allah (li-Iâhi) la souveraineté des cieux et de la terre (Co- 
ran I, 189): A Allah (sont) les Trésors des cieux et de la terre (Co- 
ran LXII, 7). 

Si (après le A initial) tu ôtes le premier L (lâm) du Nom, il subsiste 
LAHU (dont le sens est : à Lui) et qui implique également des Qualités 
d'Allah, par exemple les versets suivants : A Lui (lahu) les clés des 
cieux et de la terre (Coran XLII, 12), A Lui (lahu) la Décision (Co- 
ran XXVII, 70). Si tu retires le second L (lâm), il reste Huwa qui est 
aussi un des Noms d'Allah, ainsi: Dis ! Lui (Huwa) Allah est Un 
(Coran CXI, 1) : Lui (Huwa) est le Vivant, nul dieu autre que Lui 
(Huwa) (Coran XL, 60) : Lui (Huwa) fait vivre et fait mourir (Coran 
X, 56). 


Saba ‘Omar, autre lecteur célèbre du Coran. 
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Or, de telles vertus spéciales ne sont pas impliquées dans les autres 
Noms. 


e) Le mécréant kâfir”, en disant : « Nul dieu adoré sinon Lui » 
ne valide pas sa Profession d'Islam car le pronom « Lui » (huwa) sert 
d'allusion (ishâra). Il se peut que ce mécréant fasse ainsi allusion à 
une réalité illusoire (bâtil) qu'il adore. Il en est de même des autres 
Qualités. Dès qu'il prononce : Nul dieu adoré sinon Allâh (lâ ilâha 
illâ-llâh), sa profession d'Islam est rendue parfaite!°. C'est en vertu de 
ce sens qu'Allâh a dit : « Sache qu’il y a nul dieu adoré sinon Allah » 
(Coran XLVII 19) et que le Prophète a averti ainsi : « On m'a ordon- 
né de combattre les hommes jusqu'à ce qu'ils disent : Nul dieu adoré 
sinon Dieu. Lorsqu'ils ont fait cette profession de foi, ils préservent 
leur sang et leurs biens par rapport à moi (minnî)"!. » 

La profession de foi islamique devient le moyen de salut (najâ) 
contre tout ce qui s'oppose à ce nom, elle permet de prospérer dans les 
degrés qu'elle implique, elle prévient l'âme de la mort, protège les 


°En langue arabe, il n'existe pas de préfixe négatif proprement dit. En français, 
pour nier absolument une chose, on pourra dire par exemple : croyant, incroyant ; 
fidèle, infidèle. Pour rendre des opposés absolus, l'arabe ne possédant pas de tels 
préfixes, utilise des racines dont certaines acceptions conventionnelles se rappro- 
chent des couples de noms opposés français. 


Ainsi la racine KA.FA.RA. signifie : couvrir, recouvrir, enfoncer en terre d'où 
l'idée de : renier et de pardonner. 


La racine ‘A. MA.NA. signifie : être en sécurité, confier. 


En langage révélé, dans lequel chaque racine et chaque lettre gardent leur signifi- 
cation propre dans la science divine et dans la manifestation de la Parole de Dieu, 
ces deux racines trilitaires, prises comme exemple, ne sont pas en principe opposées 
dans leur sens mais elles peuvent le devenir dans des acceptions spéciales ou dans le 
langage conventionnel. 


‘Dans le chapitre II de la deuxième partie, Râzî démontrera que la formule Lâ 
ilâha illâ-llâh n'a pas de valeur probante en soi mais qu'elle acquiert tout son sens 
dans le contexte de la Révélation et par l'engagement du Croyant aux vérités qu'elle 
contient sur Allah. Cette formulation sacrée de l'Unicité divine revient alors à nier 
tout dieu particulier et illusoire pour n'affirmer que Dieu tel qu'il est décrit par la 
Révélation muhammadienne arabe. 


"Ce hadith, souvent cité, indique explicitement que l'attestation de l'Unité divine 
sauve l'être dans le contexte révélé de la loi muhammadienne. Cette précision ne fait 
que corroborer celle que nous donnions dans la note précédente. 
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biens du pillage et les enfants de l'esclavage. Il faut donc que ce Nom 
soit le plus excellent de tous. 

f) Allah a dit: Dis ! Allah, puis laisse-les se distraire dans leur 
discussion (Coran VI, 91). 

En vérité, Allah ordonne à son serviteur de s'opposer à tout autre 
qu'Allah et d'accepter de se soumettre entièrement à Son adoration en 
invoquant ce Nom. Il est donc probant que ce nom est le meilleur. 


g) Ce Nom Allah possède une particularité (khâççiyya) que ne par- 
tageront jamais les autres Noms. Ceux-ci, en effet, employés au voca- 
- tif, dans l'invocation (nidâ’) ne portent pas l'article universel Le (al). 
Pour cette raison, on ne peut dire : Ô le Tout-Miséricordieux ! Ô le 
Très-Miséricordieux ! (yâ ar-rahmân yâ ar-rahim), mais: Ô Tout- 
Miséricordieux ! Ô Très-Miséricordieux ! (yâ rahmân yà rahîm). 

Par contre, le Nom Allâh comporte cette disposition de sorte que 
l'on doit dire: Ô Allâh (yâ Allah) puisque le A et le L (alif et lâm) 
constituent un élément essentiel (indissociable du Nom) sans pour 
autant invalider la forme régulière du vocatif (qui régit l'invocation). 

Cet arrangement propre au Nom Allâh contient une allusion fine 
(ishâra latifa). En effet, le A et le L sont les deux lettres composant 
l'article AL (le) désigné (en arabe) par le terme ta‘rif: le « faire- 
connaître » ou ce qui détermine la connaissance. La non-disparition de 
ces deux lettres du Nom montre que cette connaissance ne peut jamais 
cesser et qu'elle s'obtient par les vertus sacrées (saldtin) attachées à la 

plus magnifique des intercessions (wasd’il, ou moyens d'accès) que 
= véhicule la générosité de ces vertus. 

Cette subtilité prouve que les fruits de la générosité d'Allâh ne 
peuvent jamais manquer au serviteur à n'importe quel moment. 

h) De l'avis général des Docteurs de la Loi, le plus plausible est 
que ce Nom, dans sa réalité intime, ne peut conduire l'intelligence à la 
connaissance du « comment » (kayfiyya ou modalité) de sa dérivation 
étymologique (ishtiqâq). Il est certain que l'intelligence n'a aucun 
moyen de connaître la réalité la plus intime du Vrai. Aussi, dans cette 
perspective, ce Nom possède une vertu supplémentaire en rapport 
avec le Nommé (par ce Nom) que ne comportent pas les autres Noms. 
Il faut donc que ce Nom Allah soit plus excellent. 

i) Le premier verset du Coran est le suivant : Au Nom d’Allah, le 
Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux d'après l'avis de cer- 
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tains Docteurs de la Loi ou d'après d'autres : La Louange est à Allah, 
le Seigneur des Mondes (Coran, al-Fâtiha 1 et 2). 

Dans l'un et l'autre de ces deux versets, le Nom Allah est mentionné 
en premier de sorte qu'étant le premier des Noms (divins) dans le Li- 
vre d'Allah, il est le plus excellent d'entre eux. 


De plus, toute personne mentionne d'abord ce Nom avant même la 
mention des autres, par exemple : dans le serment (aymdn), le de- 
mandeur (talib) et le défendeur (ghâlib) jurent par Allah, les sermons 
(khutab) sont inaugurés par la mention d'Allah, le Souverain, le Très- 
Miséricordieux, Celui-qui-ne-cesse-d'être-Généreux, le Trés-Libéral et 
d'autres semblables. 

En outre, ce Nom se retrouve, avec la méme signification, dans les 
autres langages. En effet; chaque idiome a un nom qui correspond 
proprement au Nom d'Allâh et qui est utilisé dans les mêmes circons- 
tances. C'est ensuite que vient l'énumération des autres noms... 

Cette expression est placée devant le nom Allah en arabe et en per- 
san on la mentionne au commencement et on la fait suivre de noms 
qui indiquent les Qualités... 

Cette remarque montre que le nom Allah est le plus excellent. 

J) Non seulement ce Nom est le premier a étre mentionné dans le 
Coran, mais il y est aussi le dernier. Allah - qu'Il soit exalté - a dit : 
Dis ! Je cherche refuge par le Seigneur des hommes, Souverain des 
hommes, Dieu (ilah) des hommes (Coran CXIV, 1 à 3). Sa mention 
étant première et dernière dans le Coran, nous savons ce est le Nom 
le plus excellent. 

k) Le vocable al-ilâh (Dieu), de l'avis général des Docteurs, dérive 
d'un nom signifiant « adoration » (‘ibâda) comme il sera exposé plus 
loin (section If sur le nom Allah). Cette constatation requiert que ce 
nom soit le Nom suprême puisque l'adoration est le summum de l'hu- 
milité et de la soumission qui ne se réalisent pleinement que si l'Adoré 
(ma‘biid) possède l'infinie Majesté et Magnificence. Et c'est parce que 
ce nom comporte l'acception d'adoration qu'il doit posséder à Ja per- 
fection magnificence et majesté au contraire des autres noms qui ne 
comportent pas cette signification. C'est donc une des raisons qui in- 
diquent que ce nom est le plus excellent. 

1) Nous avons exposé (au début de ce traité) que le Nom est supé- 
rieur à la Qualité pour deux raisons : 
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1 - Le nom se réfère à l'essence qui est plus excellente que la 
qualité. 

2 - Le nom est propre à la chose puisque l'essence de celle-ci ne 
disparaît pas à la différence de la qualité qui peut se séparer de la 
chose et apparaître dans une autre. 

Pourtant, la qualité, sous un autre rapport, peut être supérieure au 
nom qui ne concerne que l'essence impénétrable tandis que la qualité 
fait connaître les modalités des quiddités et produit la connaissance de 
leurs réalités ontologiques en mode distinctif ; la raison en est que 
celui qui désire obtenir la connaissance d'une réalité essentielle ne 
peut l'obtenir que par la mention des qualités et des états qui la décri- 
vent. 

. Une fois cela bien connu, nous te dirons : ce vocable Allah impli- 
que l'excellence et du Nom et de la Qualité : 

- excellence du Nom puisque nous venons d'exposer que ce nom 
convenait proprement à Allah, d'une certaine manière et que personne 
ne pouvait jamais se l'approprier ; 

- excellence de la Qualité, ensuite, puisque la dérivation la plus 
sûre enseignée par les Maîtres est celle d'« adoration ». Or il ne fait 
pas de doute que le but essentiel de la créature est celui qu'Allâh men- 
tionne dans ce verset : Je n'ai créé les djinns et les hommes que pour 
qu'ils M'adorent (Coran LI, 56). 

Il est également vrai que la qualité de la servitude adorative ne peut 
être réalisée qu'avec l'obtention de toutes les Qualités d'Allah, déten- 
teur de la Majesté et de la Générosité (Coran LV, 78), qu'en trans- 
cendant toute analogie avec les êtres possibles et qu'en recevant la 
science totale et la puissance accomplie. 

Ce Nom comportant l'excellence de toutes sortes de noms et de 
qualités, il appert qu'il est le Nom le plus magnifique d'Afâh. 

C'est, en bref, ce qu'on peut reconnaître dans ce chapitre, de la va- 
leur de ce Nom. 


3 - le Vivant, l’Immuable (al-hayy al-qayyâm) 
On dit que cette formule est le Nom suprême pour deux raisons : 
a) On rapporte que Abû ibn Ka‘b demanda à l'Envoyé d'Allâh - sur 
lui la grâce et la paix - de lui enseigner le Nom suprême. Il répondit : 


« I] se trouve dans cette parole : Allah, nul dieu adoré sinon Lui, le 
Vivant, l’Immuable (Coran IL 255 et IM, 3) ou dans celle-ci : Alif, 
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Lâm, Mim, Allâh, nul dieu adoré sinon Lui, le Vivant, l’Immuable 
(Coran M, 2 et 3). » 

Les Compagnons, en entendant cela dirent: «Ce ne peut être la 
formule Allah nul dieu adoré sinon Lui (Allah, Lâ ilâha illa Huwa) 
car elle se trouve dans un grand nombre de versets ». Mais du fait que 
l'Envoyé d'Allah a précisé que le Nom suprême se trouve dans ces 
deux versets, il nous a ainsi enseigné que ce ne pouvait être que la 
formule : «le Vivant, l'Immuable ». 

b) Nous développerons plus loin, s'il plait à Dieu, dans le commen- 
taire des deux Noms divins «le Vivant, l'Immuable » , que ceux-ci 
relèvent des Qualités d'incommensurabilité (‘azhama), de grandeur 
infinie (kibriyà) et de la Fonction divine (ilähiyya), à la différence des 
autres Noms. Cette raison requiert que l'ensemble de ces deux Noms 
soit le Nom suprême. 


4 - Détenteur de la Majesté et de la Générosité (dhû-l-jalâl wa- 
l-ikrâm) 

Le Nom suprême se trouve dans cette formule pour deux raisons : 

a) A cause de la parole suivante du Prophète : « Persévérez dans 
(la récitation) de Yâ dhâ-l-jalâl wa-l-ikrâm, Ô Possesseur de la Ma- 
jesté et de la Générosité 12 > 

b) Cette formule se référe 4 toutes les qualités impliquées dans la 
Fonction divine. 

La Majesté suggère les Qualités divines de négation (suliib) et la 
générosité, celles de relation. Or, il est bien évident que les qualités 
que reconnaissent les créatures sont comprises dans ces deux catégo- 
ries. 

De plus, la Majesté témoigne de la sainteté qui reste hors de la por- 
tée des intelligences et des supputations (awhdm). Elle suggère donc 
l'extrême éloignement au contraire de la Générosité qui fait allusion 
aux qualités de Miséricorde (rahma) et de bienfaisance (ihsân) et sug- 
gère la proximité la plus grande. La formule « Détenteur de la Majes- 
té et de la Générosité » implique donc qu'Allah est proche et éloigné, 
extérieur et intérieur. 


Cette formule est comprise dans le dernier verset 78 de la célèbre sourate LV, 
ar-Rahmäân, le Miséricordieux : Béni soit le nom de ton Seigneur possesseur de la 
Majesté et de la Générosité. 
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5 - Le nom suprême se trouverait dans les lettres isolées inau- 
gurant certaines sourates 


On rapporte que ‘Ali - sur lui la paix - lorsqu'une affaire l'acca- 
blait, s'écriait : O Kaf, Hâ, Ya, ‘Ayn, Cad !'3.(II s'agit des lettres K, H, 
Y, < ©) O Hâ, Min, ‘Ayn, Sin, Qâf !’* (soit H, M, $ S, Q). 

Sa‘id ibn Jabîr disait : « Certaines de ces lettres isolées entrent 
dans la composition de noms, par exemple : Alif, Lâm, Râ” : Ha, 
Mim’®, Nân” (soit A, L, R et H, M et N) car leur réunion forme le mot 
« al-Rahmân », le Tout-Miséricordieux. Par contre, certaines autres de 
ces lettres isolées ne conduisent pas à cette composition. Or, le Nom 
suprême s'y trouve. » 

6 - On rapporte que 'Ali, la Parure des Adorateurs, a dit : J'ai de- 
mandé à Allah de m'enseigner le Nom suprême par lequel on est exau- 
cé en demandant et on me dit dans le sommeil : « Dis 6 mon Dieu, je 
Te demande Allah, Allah, Allah, qui est nul dieu adoré sinon Lui, le 
Seigneur du Trône Magnifique (Allâhumma, inni as’aluka Allah Allah 
Allah alladhi lâ ilaha illâ huwa rabbu-l-‘arshi-l-‘azhim). » 

` ‘Ali dit : « Je n'ai jamais invoqué par cette formule sans constater 
la prospérité. » 

Le Maitre Abû al-Qâsim al-Qushayri! relate dans son Epitre une 
nouvelle dont la filiation remonte à Anas ibn Malik’”. 


'3Ces lettres isolées inaugurent la sourate XIX : Maryam. 

Ces lettres inaugurent les deux premiers versets de la sourate XLII, ash shard, 
la Délibération 

SSI s'agit de lettres formant le début du premier verset des sourates X, Yânus, Jo- 
nas, XI ; Hid ; XU, Yûsuf, Joseph ; XIV, Ibrahim et XV, al-Hijr. 

161] s'agit des lettres inaugurant les sept sourates suivantes : XL, al-Ghdfir : Le 
Pardonnant; XLI, Fuçcçilât, Celles qui ont été distinguées ; XLI, ash-Shürâ la 
Concertation ; XIII, az-Zukhruf, les Ornements ; XLIV, ad-Dukhdn, la Fumée ; 
ALV, al-Jâthiya, VAgenouillée et XLVI, al-Ahgâf, les Dunes. 

"TI s'agit du premier verset de la sourate LXVII : al-Qalam, la Plume. 

'8Soufi et théologien ash‘arite du khurâsân (376/986 - 468/1074), célèbre par la 
Risâla qui porte son nom. 

juriste fondateur de l'École d'interprétation qui porte son nom (93/712 - 
179/795), auteur du livre intitulé al-Muwatta’. 
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« A l'époque de l'Envoyé d'Allah, un homme faisait le négoce entre 
le pays de Châm et Médine et inversement sans se mêler aux carava- 
nes par rémission à Dieu. 

« Alors qu'il revenait de la province de Châm et qu'il projetait de 
rentrer à Médine, un brigand monté à cheval se présenta à lui et l'in- 
terpella bruyamment en le sommant de s'arrêter. Le commerçant 
obtempéra et lui demanda : « Tu as l'intention de prendre mon bien, 
mais laisse-moi passer ! » Le voleur lui répondit - « la marchandise est 
mon bien mais je veux ton âme. » Le marchand dit : « Et, que feras-tu 
de mon âme ? Prends mon bien et laisse-moi passer mon chemin. » Le 
brigand de répondre comme la première fois. Le négociant dit alors : 
« Accorde-moi de faire l'ablution, de prier et d'invoquer mon Sei- 
gneur. » « Fais comme tu l'entends » lui répondit-il. 

Le commerçant se leva, procéda à l'ablution et pria une prière de 
quatre unités (rak ‘Gt). Puis, il leva les mains vers le Ciel et invoqua en 
disant : «Ô Bien-aimé (yd wadiid) Ô Bien-aimé, Ô Possesseur du 
Trône glorieux ! Ô Celui-qui-produit-sans-modéle (Mubdi‘) ! Ô Celui- 
qui-réintègre (Mu‘id) Ô Celui-qui-ne-cesse-de-faire ce qu'il veut 
(Fa‘‘al lima yurid) je Te demande par la lumière de Ta face qui rem- 
plit tous les points d'appui de Ton Trône, je Te demande par Ta Puis- 
sance par laquelle Tu es Tout-puissant sur Tes créatures et par Ta Mi- 
séricorde qui s'étend à toutes les choses. Nul dieu adoré sinon Toi. O 
Secours (yâ Mughith) secours-moi » Il invoqua ainsi trois fois. 

Lorsqu'il eut achevé cette triple demande, un cavalier apparut sur 
une monture d'un blanc brillant, habillé d'une robe verte, il tenait une 
lance de lumière dans la main. En l'apercevant, le brigand abandonna 
le commerçant, saisit sa lance et se dirigea vers le cavalier. Quand il 
fut près de lui, le cavalier chargea violemment le voleur et lui asséna 
un coup qui le fit tomber de cheval. Alors, l'étranger vint vers le com- 
merçant et lui dit : « Lève-toi et tue-le ! » Il lui répondit : « Qui es-tu ? 
je n'ai jamais tué personne et mon âme n'est pas faite pour cela ! ». 


Le cavalier revint sur ses pas et tua le bandit puis se dirigea vers le 
négociant et lui dit: « Sache que je suis un ange du troisième ciel. 
Alors que tu invoquais la première fois, des portes du: ciel, nous en- 
tendîmes un cliquetis et nous nous dimes: «Il sé passe quelque 
chose » ! Puis tu invoquas une deuxième fois et les portes du ciel 
s'ouvrirent laissant apparaître des étincelles nombreuses comme celles 
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du feu. Enfin, tu invoquas une troisième fois et alors Gabriel - sur lui 
la paix - descendit vers nous en demandant qui agirait en faveur de cet 
être affligé. J'ai donc prié le Seigneur qu'Il me charge de tuer ce bri- 
gand. Sache-le ! Ô serviteur d'Allâh. Dans l'affliction et l'adversité, 
Allah soulage et assiste celui qui demande par l'invocation que tu as 
prononcée. 

Le négociant revint à Médine, sain et sauf, entra chez le Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - lui fit le récit de l'événement et l'informa de 
l'invocation qu'il avait formulée. Le Prophète lui dit : « Allah t'a inspi- 
ré Ses Noms excellents par lesquels nous sommes exaucés quand nous 
les invoquons et il nous est accordé quand nous demandons par eux: » 

Sache que les hommes invoquent des Noms nombreux, tantôt en 
Hébreux, tantôt en Syrien, tantôt en d'autres langues et ils s'imaginent 
que chacun est le Nom suprême. L'étude complète sur ce Nom serait 
longue à faire. Tel a été l'exposé des différentes interprétations de 
ceux qui professent que le Nom suprême est connu des créatures. 


HI - LE NOM SUPREME N'EST PAS CONNU DES CRÉATURES 


On trouve de nombreux récits établissant que le Nom suprême 
n'est pas connu des créatures, tel celui-ci : 

« En vérité Allâh a quatre mille noms. Mille ne sont connus que 
d'Allah, mille d'Allâh et des Anges, mille d'Allah, des Anges et des 
Prophétes. Quant aux mille noms restants, les croyants les connais- 
sent, trois cents se trouvent dans la Thora, trois cents dans l'Évangile, 
trois cents dans le Psautier et cent dans le Coran : quatre-vingt-dix- 
neuf d'entre eux sont manifestés, un seul est caché ; celui qui les garde 
entre au Paradis. » 

On dit que ce nom caché est le Nom suprême afin que les créatures 
s'appliquent à invoquer tous les Noms avec l'espoir qu'elles mention- 
nent aussi celui-ci. Pour la même raison, Allah cacha la prière du mi- 
lieu (cf. chap. 8, réponse à la première question) dans l'ensemble des 
prières et la Nuit de l'Arrêt prédestiné dans les autres nuits possibles. 


190 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Le grand sage Aba al-Barakat al-Baghdâdi” a exposé ce qui suit 
dans son traité intitulé « Considération sur l'existence du Nom su- 
préme » (Kitab al-mu ‘tabar fi al-ism al-a‘zham) : 

«Le Connaissant peut connaître une chose en soi. Ainsi, celui qui 
percoit la chaleur par contact direct saisit la chaleur méme, ou encore 
celui qui perçoit la couleur par la vue saisit la couleur elle-même. La 
même constatation s'impose pour chacune des sensations obtenues par 
les cinq sens. Celui-là peut aussi connaître une chose accidentelle- 
ment, par exemple : celui qui dirait du sirop de vinaigre qu'il a la vertu 
de guérir l'inflammation tumorale de l'œil. Or, cette propriété médici- 
nale n'est pas connue dans sa cause mais seulement dans ses effets et 
ses résultats. 

« Une fois cela bien compris, nous te dirons : Lorsque nous partons 
de l'existence des êtres possibles pour induire celle de l'Etre néces- 
saire, nous Savons que la connaissance ainsi obtenue est accidentelle 
puisqu'on peut connaître que cet Être nécessaire est une réalité propre 
sans savoir toutefois ce qu'elle est en soi : elle nous permet seulement 
de pouvoir conclure à deux de ses qualités intrinsèques, à savoir que 
toute chose s'appuie sur l'Être nécessaire et que Celui-ci se passe de 
tout. 

« Par contre, l'essence de la connaissance essentielle ne nous est 
accessible présentement, ni dans l'être nécessaire par soi, ni dans ses 
deux qualités intrinsèques : dans son essence puisque nous ne 
connaissons pas le propre de celle-ci ; dans ces deux qualités intrinsè- 
ques puisqu'll est unique, qu'il n'admet pas la composition et ne com- 
porte pas deux essences. 

«Il reste à examiner alors s'il nous est possible de connaître cette 
réalité propre d'une connaissance par soi qui puisse être pour nous 
comparable, mutatis mutandis, à la compréhension de la faculté du 
toucher pour la chaleur ou de la vue pour la lumière (pour reprendre 
les deux exemples choisis plus haut). Or, cela n'est pas possible puis- 
que la compréhension de cette réalité propre (assimilée à l'Étre néces- 


Sage et philosophe (m. 547/1152), juif d'origine, nommé Nathanaël. De son 
nom complet: Abû al-Barakâ Hibât-Alläh Ibn ‘Ali Ibn Malaka al-Baghdadi. Il a 
composé un traité : Kitab al-Mu‘tabar, Le livre de ce qui est établi par interpréta- 
tion personnelle, Hyderabad Deccan 1357/1938. 
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saire) relève de l'Infinie Majesté, l'esprit humain n'ayant pas la capaci- 
té de parvenir à cette compréhension, ou de découvrir cette lumière. 

« En admettant pourtant que cela fut possible, cette compréhension 
serait-elle un organe ou moyen de connaissance approprié apparenté à 
celui de l'âme logique comme l'œil par rapport au corps ? ou bien 
pourrait-on dire que cette compréhension ne serait pas un moyen (de 
connaissance) différent de la substance de l'âme logique quand elle est 
séparée des organes corporels. Dans la mesure où cette compréhension 
se révélait possible, elle devrait posséder un instrument adéquat dont 
on dirait qu'il pourrait être créé ou non. Or (dans n'importe lequel de 
ces deux cas) l'impossibilité d'arriver à la compréhension par lui, sub- 
siste, que l'âme soit dans la libre disposition de son corps ou non. Cha- 
cun de ces arguments restant possible, aucune preuve péremptoire ne 
prévaut pour trancher certaines de ces hypothèses dans un sens négatif 
ou positif. 

« Ceci exposé, nous ajouterons : s'il était certain que les créatures 
ne fussent pas dans l'incapacité de connaître Allah d'une connaissance 
essentielle, il serait alors possible de désigner cette Réalité propre (as- 
similée à l'Être nécessaire) par un nom qui s'y référerait en tant que 
telle. Pourtant, il ne nous est pas actuellement possible de connaître ce 
nom puisqu'il n'a de raison d'être que si l'intelligence peut le conce- 
voir. Que nous ne puissions avoir présentement la connaissance de 
cette réalité entraîne qu'il est également impossible qu'un nom qui y 
fasse allusion puisse nous concerner. Mais, si cette connaissance se 
réalise, il est possible alors qu'un nom qui s'y réfère puisse nous 
concerner et, dès lors, le sens de ce nom n'est compris que de celui qui 
connait cette réalité propre. 

« Une fois cela bien entendu, nous dirons qu'Allah connaît Son Es- 
sence réellement et essentiellement, non accidentellement. Quand le 
cœur de certains de Ses adorateurs est illuminé par cette connaissance, 
il lui devient possible de discriminer la signification que le nom de 
cette réalité propre comporte. Dans la mesure de cette possibilité, ce 
nom est le plus adéquat, le plus excellent et le plus sublime. C'est le 
nom suprême auquel est prêt à obéir tout ce qui est dans les cieux et 
sur la terre. » 

Tels sont les propos de ce sage, qui constituent l'analyse exhausive 
que l'on peut faire sur ce sujet. Mais Allah est plus savant des Réalités 
de Ses divins secrets. 


DEUXIÈME PARTIE . 
LE PRONOM HUWA, LE NOM ALLAH 
ET LA SHAHADA : 
LA ILAHA ILLA-LLAH, 
NUL DIEU ADORE SINON DIEU 


PRÉSENTATION GÉNÉRALE DE LA DEUXIÈME PARTIE 


Après les dix premiers chapitres de la première partie qui posaient 
le problème du nom, de la qualité et du qualifié sous différents as- 
pects, nous entrons, avec cette deuxième partie, dans le thème central 
du Traité sur les Noms divins consacré à l'étude des expressions : Hu- 
wa, Lui ; Allah et La-ilaha illâ-llâh, considérées comme des Noms de 
Dieu. 

Râzî nous a déjà préparés à ces trois importants sujets en traitant 
du Nom suprème dans le chapitre dix de la première partie. Il va main- 
tenant nous donner un exposé magistral sur ces thèmes difficiles que 
tous les grands théologiens d'écoles différentes ont abordés. 

Nous constaterons, une fois de plus, les perspectives variées sous 
lesquelles Râzî présente les expressions étudiées. I] n'hésite jamais à 
sortir de la pure analyse théologique pour faire entrevoir le point de 
vue de la Mystique sur les effets de la pratique religieuse et de la vie 
adorative pure. Dans cet exposé, nous trouverons des échappées lyri- 
ques et spirituelles qui prouvent que Râzî n'était pas seulement un 
théologien scolastique ainsi qu'on le décrit souvent, mais aussi, et ce 
n'est pas incompatible, un homme de Dieu qui goûtait intimement, par 
expérience directe, les réalités qu'il analysa si finement. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE PREMIER 


Ce chapitre, bien que consacré principalement au pronom et Nom 
divin Huwa, Lui, présente une étude approfondie sur les autres pro- 
noms personnels, je et tu; que les philologues et les théologiens ont dû 
examiner en relation avec les passages coraniques qui les contiennent. 
Car, tout au long du Livre révélé, Allah parle de Lui-méme à chacune 
des personnes : je, tu, il, nous, moi, toi, lui. 

Ce n'est donc pas seulement le pronom Huwa, considéré par la 

‘Tradition comme un des Noms divins, le premier ou le centième selon 
certains, que Razi va étudier dans ce chapitre, mais aussi je ou moi, tu 
ou toi. 

Tous ces pronoms sont des Noms divins qui suggèrent, directe- 
ment ou indirectement, la Réalité de Dieu dans Ses relations ontologi- 
ques et fonctionnelles avec Son Existence universelle et avec toutes 
Ses créatures. 

Les distinctions subtiles entre les différents pronoms personnels ne 
sont pas établies pour faire valoir uniquement le point de vue des 
théologiens à cette occasion mais aussi pour montrer les différentes 
attitudes que le serviteur-adorateur ne peut manquer d'adopter vis-à- 
vis de Dieu selon la manière dont il s'oriente vers Lui à l'aide des pro- 
noms qui conviennent à l'état spirituel. 

Si le Lui Huwa, est invoqué, c'est pour suggérer au serviteur de se 
détacher effectivement ou méthodiquement de ses liens existentiels. 
Dans cette perspective qui a trait à la Réalité absolue et inconditionnée 
de l'Essence pure, aucune relation ne peut plus être retenue. Il faut nier 
l'être contingent, le sien et celui des autres, pour que l'adoration soit 
intégrale et adéquate et qu'elle touche au secret intime de toute réalité, 
sans aucun conditionnement, sans aucune modalité. RâZ mettra en 
valeur ce type contemplatif dans le beau passage qu'il consacre à 
l'examen du premier verset de la sourate CXI : Dis ! Lui, Allah, (est) 
Un. 
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Quand Dieu veut exprimer quelque chose de Sa profonde et inson- 
dable Essence, Il le fait à l'aide de vocables montrant des aspects rela- 
tionnels. Nous sommes alors au degré ontologique où Dieu s'autodé- 
termine pour que la création soit produite. 

Au degré du Soi inconditionné ou de l'Essence absolue qui est une 
pure absence et négation, seul Huwa demeure et les pronoms des deux 
autres personnes, je et tu, ne peuvent explicitement coexister. 

C'est au degré ontologique de la Fonction divine (uliihiyya) que le 
« je » apparaît avec son corollaire «tu » et que le verset suivant ex- 
prime parfaitement : Nous n'avons envoyé avant toi aucun messager 
sans lui révéler qu'il n'y a nul dieu adoré sinon Moi. Adorez-Moi 
donc (Coran XXI, 25). 

Seul Dieu affirme la Fonction divine comme Lui appartenant et 
seuls les êtres créés doivent reconnaître cette vérité en s'adressant au 
Dieu personnel à l'aide du pronom « tu ». Cette corrélation entraîne 
nécessairement un état de présence. Si un tel état de présence spiri- 
tuelle n'existe pas, l'être concerné est, soit retiré de son état habituel 
dans son centre secret et essentiel, détaché de toute manifestation, soit 
insensible à la Présence divine au moment où le Dieu personnel 
l'exige de Son serviteur. 

Pour mieux comprendre la solidarité des trois « personnes » impli- 
quées par les pronoms correspondants, nous pouvons faire une analo- 
gie entre eux et le ternaire que nous avons souvent rencontré : essence, 
qualifié, qualité. Nous pouvons alors affirmer que Huwa, Lui, est tou- 
jours sous-jacent quand le «je » et le «tu » apparaissent. Pour cette 
raison les trois pronoms personnels sont indissociables : celui qui dit 
«lui » mentionne l'absent à l'autre, il oublie à cet instant, sans avoir à 
en tenir compte, la corrélation du « moi » et du « toi » qui est pourtant 
nécessaire. C'est pourquoi l'attitude d'adoration véritable doit, pour 
aboutir au Huwa, partir de la corrélation des deux autres personnes, 
celle de Dieu qui s'impose comme «Moi » ou comme Seigneur et 
celle de l'être créé ou serviteur à qui Dieu s'adresse alors à la 
deuxième personne. Si le Huwa n'était sous-jacent, le « je » et le « tu » 
ne pourraient jamais se rencontrer et aucune manifestation de présence 
ne serait possible. En poussant le raisonnement à l'extrême, on pour- 
rait soutenir que cette corrélation nécessaire du «je» et du «tu» 
n'existe qu'en vue du Huwa qui donne toute sa raison d'être à cette 
corrélation. 
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Ces quelques considérations laissent entrevoir toute la richesse doc- 
trinale impliquée dans ces trois pronoms et permettent de comprendre 
quelle doit être l'attitude de l'adorateur toujours concerné par eux. 


CHAPITRE PREMIER 
COMMENTAIRE SUR LE NOM DIVIN Huwa, LUI 


Ce nom (ism) engendre une crainte révérentielle (hayba) considé- 
rable chez les Maîtres en dévoilements spirituels (arbâb al- 
Mukâshafät) . 

Sache que les vocables (alfâzh) se divisent en deux catégories : ex- 
plicites et sous-entendus (muzhhara wa mudmara) : 

- Les premiers se réfèrent aux quiddités ou substances propres 
(mahiyyat makhçûça), par exemple : le noir ou le blanc, la pierre ou la 
boue. 

- Les seconds désignent les trois pronoms personnels c'est-à-dire : 
Celui qui parle (mutakallim), Celui à qui l'on s'adresse (mukhâtab), 
l'Absent (ghda’ib). (Au contraire des noms), ils ne se réfèrent pas à la 
substance propre d'une chose. 


I - EXAMEN COMPARATIF DE CES PRONOMS 


Ils sont au nombre de trois: «je» ou «moi» (and), «tu» ou 
«toi » (anta), «il » ou « lui » (huwa). 

« Je » est le pronom qui donne le plus de connaissance (immédiate 
d'une chose) et (dans le même ordre d'idées) viennent ensuite « tu » et 
«il ». 

Le bien-fondé de cet ordre réside dans le fait que la conscience que 
j'ai de moi-même, par le pronom « je », ne souffre aucune ambiguïté 
car il est impossible que, dans mon esprit, je confonde mon semblable 
avec moi-même ou que, dans mon for intérieur, celui-ci puisse faire 
une confusion à mon sujet à la différence du pronom « tu » qui peut 
provoquer l'équivoque sur quelqu'un ou le doute que quelqu'un peut 
avoir au sujet d'un autre. 


ICette crainte révérencielle (hayba) survient devant l'évidence de la transcen- 
dance divine à laquelle le Huwa fait allusion et qui annihile toute relation. 

L'être créé ne peut alors, dans sa sincérité adorative, s'appuyer sur rien de connu, 
ni d'habituel. 
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Pourtant, sans aucun doute, le pronom « tu » apporte une connais- 
sance plus grande que le pronom «il », car le présent « tu » est plus 
connu que l'absent « il ». 

En conclusion, le pronom qui donne le plus de connaissance sur 
quelqu'un est « je » et celui qui en donne le moins est « il » ou « lyi » 
(huwa), « tu » étant ainsi, dans cette connaissance, intermédiaire entre 
« moi » et « lui », toujours sous ce rapport. 

La méditation parfaite (sur ces principes de base) assurera le dévoi- 
lement ou explicitation, confirmant ainsi ce que nous venons d'expo- 
ser. 


II - EXAMEN DU PRONOM DE LA PREMIÈRE PERSONNE 


Un autre argument permettra de renforcer ce que nous venons 
d'exprimer. 

Celui qui parle, qu'il soit du sexe masculin ou féminin, pour indi- 
quer qu'il est uniquement concerné, n'emploie qu'un seul vocable pour 
la raison que la distinction pronominale est seulement nécessaire lors- 
qu'il peut y avoir équivoque (iltibâs) ; or, celle-ci n'existe jamais chez 
celui qui dit «je » (ana) et, de la sorte, la distinction n'est pas néces- 
saire. Il en est de même pour le pluriel et le duel qui ne sont qu'une 
seule et même forme. Le pronom de la première personne du pluriel 
peut être affixé comme dans la conjugaison : darabnd, nous avons 
frappé ; ou isolé comme nahnu, nous. 

C'est donc par absence d'équivoque que les Arabes n'utilisent pas 
de signes distinctifs différents pour le pronom de la première personne 
entre les deux genres masculin et féminin et entre pluriel et duel. 

Par contre, ils établissent une distinction à la deuxième personne 
entre les deux genres et entre duel et pluriel car il peut se trouver, en 
présence de celui qui parle, un être du sexe masculin et/ou un du sexe 
féminin ou bien il se peut encore que les deux personnes soient du 
même genre. En s'adressant à l'un deux, il ne les distinguera que par 
un signe particulier. Pour la même raison, on distinguera les genres à 
la deuxième personne dans le duel et le Pluriel. 

Il est donc certain, en raison de ce que nous venons d'expliquer que 
le pronom de la première personne (damir al-nafs) entraîne une 
connaissance plus grande que ceux de la deuxième personne. 
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D'autre part, celui à qui l'on s'adresse permet (toujours sous le rap- 
port de la langue) que l'on ait de lui une connaissance plus grande, de 
toute évidence, que celle concernant l'absent. 

Ceci bien établi, nous dirons : Il est clair que la connaissance (‘ir- 
jan) d'une chose par elle-même est plus parfaite que celle d'une chose 
par une autre. 

Il en résulte que la connaissance parfaite d'Allâh ne convient qu'à 
Allah, car Il est Celui qui dit pour Lui-même (li-nafsihi) « Moi ». Ce 
vocable étant celui qui donne le plus de connaissance parmi les trois 
pronoms, seul le Vrai peut faire allusion a cette vérité pour le pronom 
« Moi» ou « Je » et alors la connaissance parfaite de cette vérité ne 
peut étre réalisée que pour Allah. 

Cependant, certains ignorants se permettent de parler d'union ou 
d'identification (ittihdd). Ceux-là disent que, lorsque l'esprit humain 
est illuminé par les lumières de la connaissance de cette Réalité essen- 
tielle (kaqîqa), son intelligence s'unit à l'Intelligible. Au moment où se 
réalise cette union (toujours d'après eux), il convient que ce connais- 
sant dise « and », « moi » ou « je », comme il est rapporté au sujet de 
al-Husayn ibn Mançüûr (al-Hallaj)” qui disait : «je suis le Vrai (and-l- 
Haqq)» ou à propos de Abû Yazid (al-Bistâmfî) qui prononçait : 
« Gloire à moi (subhdani). » 

Pourtant, soutenir l’ittihdd est faux. En effet, lorsque l'union se 
produit, si les deux réalités (en cause) subsistent, elles restent deux, 
non une ; si elles disparaissent, une troisième réalité en résulte, diffé- 
rente des deux autres ; si enfin, l'une demeure et l'autre disparaît, 
l'union est impossible, l'être existencié (mawjäd) ne pouvant pas être 
(sous le même rapport) celui-là même qui s'est éteint’. 


2AÏ-Husayn Ibn Mançûr al-Hallaj naquit à Tûr vers 244/859. Mystique célèbre 
par son ascétisme, ses miracles et son martyr à Bagdad le 26 mars 922. Il fut le dis- 
ciple de Junayd. Voir Louis Massignon : Akhbar al-Halldj, Paris 1957, Diwän, 
Paris, 1981. 

Râzî présentera la même démonstration de l'impossibilité de l'ittihäd dans le 
chapitre sur le Nom divin al-Hagqq. 

Pour un exposé plus détaillé de cette importante notion doctrinale, voir Ibn ‘Ara- 


bi, Le Livre de l’ Extinction dans la Contemplation, traduit par Michel Vâlsan, in 
Etudes Traditionnelles, 1961. 
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Il est donc bien établi que la connaissance de cette parole and, 
« moi », ne convient qu'au Vrai. 

Il reste maintenant à examiner les deux autres pronoms, c'est-à- 
dire : « toi » (anta) et lui (huwa). 


III - EXAMEN DU PRONOM DE LA DEUXIÈME PERSONNE 


Les êtres présents dans les stations spirituelles (magâmäf), par le 
dévoilement (mukâshafät) et la contemplation (mushâhadât) des réali- 
tés qui s'y trouvent ont une manière de s'exprimer semblable à celle de 
notre Prophète - sur lui la grâce et la paix - (à l'aide du pronom tu) ; en 
effet, on rapporte qu'il disait : « Je ne peux compter les louanges à 
Ton égard. Tu es comme Tu T'es louangé Toi-méme (là ahçi thanâ' 
‘alayka. Anta kamâ athnayta ‘alâ nafsika) », lorsque (dans son Ascen- 
sion nocturne) il était au-dessus du Trône divin (‘arsh). 

Le prophète Jonas (l’homme au poisson) - sur lui la grâce et la paix 
- prononça dans les ténèbres (à l'intérieur de la baleine) : Nul dieu 
adoré sinon Toi (lâ ilâha illâ Anta). Gloire à Toi (subhânaka) (Coran 
XXL 87). 

Les Anges dirent, en arrêt devant la Gloire (d'AHâh) et la crainte 
respectueuse (qu'il engendre) : Gloire à Toi, Tu es notre Maitre très 
proche à l'exclusion de ceux-ci (Coran XXXIV, 41). 

Les fidèles, présentant leurs suppliques spirituelles (à leur Sei- 
gneur) dirent : Tu es notre Maitre très proche (anta mawlana) (Co- 
ran IL 286). 

Telles sont les preuves de la présence du serviteur avec le Seigneur, 
qui ne se trouve réalisée qu'avec l'extinction de tout sauf le Vrai. 


Sache que Jonas à qui se rapporte la parole suivante du Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - : « Ne me préférez pas à Jonas (Yunûs) Ibn 
Matä », est considéré en rapport avec ce même degré spirituel (ma- 
qam). 

C'est que la négation a laquelle fait allusion notre seigneur Mu- 
hammad, lorsqu'il était au-dessus du Trône en disant : «Je ne peux 
compter les louanges à Ton égard, Tu es comme Tu T'es louangé Toi- 
même », est de même nature que celle à laquelle Jonas fit allusion 
dans les profondeurs de la mer (ga‘r al-bahr) : « Nul dieu autre que 
Toi ». 
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Or, chacun d'eux parlait au Seigneur à la deuxième personne du 
singulier et pourtant le Prophète disait de Jonas : « Ne me préférez pas 
à lui » dans la proximité d'Allah parce que moi je suis au-dessus du 
Trône et lui dans les profondeurs de la mer ! Car l'Adoré transcende le 
lieu (makân) et la direction (jiha) de sorte que l'ascension (çu‘äd) au- 
dessus du Trône ne peut être cause d'un accroissement (mazid) de 
proximité, et la descente (tasafful) dans les profondeurs de la mer ne 
provoque pas une augmentation d'éloignement (bu ‘dy’. 

Ces deux preuves confirment qu'Allâh transcende la direction car 
le Prophète Muhammad s'adressait à Lui avec le « Tu » alors qu'il se 
trouvait dans les plus hauts degrés (atbâq) des cieux ; les fidèles 
s'adressent à Lui avec le « Tu» alors qu'ils sont sur terre et Jonas 
s'adressa aussi à Lui avec le « Tu » alors qu'il se trouvait dans les pro- 
fondeurs de la mer. 

Si Allah demeurait assujetti à la direction et au lieu, aucun de tous 
ces êtres ne seraient présents dans le lieu avec des degrés aussi diffé- 
rents. Or, tous ces êtres étant présents en cet endroit, il apparaît que 
l'Adoré (ma‘bûd), dans Sa sainteté, est soustrait au lieu et à la direc- 
tion. 


IV - EXAMEN DU PRONOM DE LA TROISIÈME PERSONNE 


1. Excellence du nom divin « Lui » 


Quant au pronom huwa « Lui », tu sais déjà qu'il est réservé aux 
absents (ghd@’ibiin). 

Sache-le ! ce Nom (ism), s'appliquant au Vrai, est d'une noblesse et 
d'une majesté extrêmes. Il s'y réfère pour plusieurs raisons : 

a) Les noms peuvent être rangés en noms dérivés (asma’ mushtaq- 
ga), en noms propres (asmda’ al-a‘lâm) et en pronoms (mudmarâf). 

Il est possible de concevoir que les noms dérivés rentrent dans le 
genre commun (shirka), bien que tout nom indique une essence propre 
en tant que telle. 

Les noms propres, disent les grammairiens, jouent le rôle de dé- 
monstratifs (ishdra). Il n'y a aucune différence (sous ce rapport) entre 


“Sur l'Ascension nocturne (mi‘raj) du Prophète, voir Ibn ‘Arabi, l'Arbre du 
Monde, pp. 93-106, 171-177 et 181-186, Paris 1982. 
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ta parole « Ô Toi ! » et « Ô Lui ! » Si telle est la fonction du nom pro- 
pre, il apparaît comme conséquence (far‘) et le pronom démonstratif 
(ism al-ishâra) comme principe (acl). Or, le principe est plus excellent 
que la conséquence de sorte que les expressions « Ô Toi », « Ô Lui » 
sont supérieures à tous les noms. 

b) Nous avons déjà exposé que la Réalité du Vrai (hagigat al- 
haqq) transcende toutes formes de composition (tarktbäf). Le Singu- 
lier absolu (fard mutlaq) ne peut avoir aucune qualité relationnelle 
(na't) car Ja description d'une chose par une autre nécessite de distin- 
guer le Qualifié de la Qualité. Mais, quand on envisage un autre, il ne 
peut plus y avoir de singularité (fardâniyya). 

D'autre part, du singulier absolu, on ne peut rien rapporter car la 
connaissance qu’on a d’une chose envisagée dans son essence en soi 
(bi ‘ayni dhâtihi) reste impossible. En outre, toute information (akh- 
bdr) est profitable quand elle permet de faire connaître une chose par 
une autre. Mais alors, tout ce qui est de la sorte étant soumis à la mul- 
tiplicité (ta‘addud), exclut ipso facto, toute singularité. Il est donc bien 
clair que tout nom dérivé ne réussira pas à faire connaître quoi que ce 
soit de la Réalité intime du Vrai. Le vocable « Lui» (huwa) par 
contre, énonce quelque chose de la propre Réalité intime du Vrai déta- 
ché de toutes conditions de multiplicité. Pour parvenir au tréfonds de 
son Impénétrabilité (camadiyya), ce vocable est nécessairement le plus 
excellent. 

c) Les noms dérivés désignent les qualités qui ne sont connues que 
par mode de relation avec les réalités créées. Ainsi, la Puissance dé- 
terminante (qudra), est la qualité qui assure l'existentiation (dd). La 
Science est la qualité dont la fonction garantit la norme de sagesse 
(ihkâm) et la connaissance certaine (iftigân) des activités divines. La 
connaissance que les noms dérivés apportent n'est donc pas dissocia- 
ble de celle des réalités créées. Dans la mesure où l'intelligence est 
préoccupée par la connaissance de la dualité (ma ‘rifat al-ghayr), elle 
s'interdit la submersion (istighrâqg) dans la connaissance du Vrai. Le 
vocable Lui (kuwa) suggère l'identité (du soi) et la connaissance qui 
dispense de s'orienter vers un autre. Dès lors, le vocable Huwa te fait 
parvenir au Vrai et te détache de tout sauf de Lui. Aucun nom dérivé 
n'aura jamais ce privilège. Le Nom divin huwa est, en conséquence 
plus excellent. 
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d) Les noms dérivés expriment les qualités alors que le vocable 
Huwa désigne le Qualifié. Or, celui-ci est plus excellent que la qualité. 
Pour cette raison, les Maîtres authentiques disent que l'Essence d'Al- 
1ah n'est pas rendue parfaite par les qualités. On peut même dire plus ! 
A cause de Son Infinie perfection, Son Essence exige les Qualités de 
Perfection. Le vocable Huwa te fera donc parvenir à la source de l'ir- 
résistible Puissance, de la Miséricorde et de l'Exaltation alors que les 
autres noms te feront atteindre les Qualités. 

e) Allah parle ainsi dans la sourate CXII dite de la sincérité adora- 
tive (al-ikhlâç) : Dis Lui Allah Un (qui : Huwa Allah Ahad). Il énu- 
mére trois vocables Huwa, Allah, Ahad. 

Les degrés des êtres astreints aux obligations légales (murâtib al- 
mukallafin) sont de trois sortes. Ils concernent celui qui est injuste 
envers son âme (zhâlim li-nafsihi), celui qui tend vers le but proposé 
(mugtaçid) et celui qui devance (sabiq)’. 

On dit que les tendances de l'âme sont au nombre de trois, l'âme 
qui incite toujours au mal (ammara bi-al-sit’), celle qui ne cesse de se 

reprendre (lawwdma), celle qui est rassérénée (mutma’inna). 
- On dit que les stations spirituelles sont au nombre de trois : celle 
des Rapprochés, celle des Compagnons de la Droite et celle des Com- 
pagnons de la Gauche’®. 

On dit que les degrés (d'élévation spirituelle) sont trois : la Voie 
(tariga), la Loi (shari‘a) et la Vérité (hagiqa). 

Dans la disposition des trois Noms divins de cette sourate : Lui, 
Allah, Un, Lui (Huwa) est réservé aux Rapprochés et aux Devançants 
qui sont les Maîtres des âmes rassérénées. Il en est ainsi parce que le 


5 Ces trois catégories d'êtres, nécessairement astreints à la Volonté divine, se 
trouvent mentionnées dans le verset suivant (Coran XXXV, 32): Ensuite, Nous 
avons rendu héritiers de l’Ecriture ceux de Nos serviteurs que Nous avons élus. 
Parmi eux se trouve celui qui lèse (ou obscurcit) son âme, parmi eux, celui qui 
tend vers le but proposé et parmi eux celui qui devance par les œuvres de bien, 
avec l'écoute d'Allâh. Cela est la très grande surabondance de grâce. 


L'interprétation que l'auteur va donner de ce verset est celle qui est habituelle- 
ment retenue par les commentateurs de Coran. Pourtant le début du verset ne laisse 
aucun doute sur le comportement essentiellement positif de ces trois catégories 
d'êtres qu'Allâh a élus, précise-t-Il Lui-même. 

° L'auteur fait allusion à trois autres catégories d'êtres mentionnés dans la sourate 
LVI, l’Echéante, verset 8 et suivants. 
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vocable huwa est une allusion (ishdra) et l'allusion permet de recon- 
naître l'essence de celui à qui on fait allusion à condition que rien dans 
la conscience ne se trouve présent en dehors de cet Unique. En effet, 
si deux choses s'y trouvent présentes, l'allusion ne peut se suffire à 
elle-même pour cette reconnaissance de l'Essence. Dans leur réalité 
intelligible et spirituelle, les Rapprochés ne sont présents qu'à l'Un, 
qu'au Vrai en soi. C'est que l’Etre nécessaire par Soi et l'être possible 
en soi sont (réellement) connus en soi. 

Pour cette raison, Allâh'a dit : Toute chose est périssable sauf sa 
face (Coran XXVII, 88). 

Tout, hormis Allah, étant pure privation et nul être existant autre 
que le Vrai n'étant, il est certain que l'allusion au Huwa suffit à ces 
êtres Rapprochés dans la reconnaissance de l'essence de Celui à qui 
l'on fait allusion. Alors, ce vocable leur suffit pour la réalisation par- 
faite de la connaissance et l'obtention intégrale des Théophanies. 

Les Compagnons de la Droite, ceux qui tendent vers le but propo- 
sé, eux, disent que les êtres possibles sont également existants. Pour- 
tant, ils ne considèrent pas les choses en tant que telles mais plutôt 
dans leurs modalités extrinsèques (zhawâhir). Sans aucun doute, les 
allusions ne leur suffisent pas et le pronom huwa n'a pas pour eux de 
raison d'être pleinement adéquate. Ils ont alors besoin d'une autre in- 
formation, C'est pour eux qu'il a été mentionné dans le verset précité : 
Lui Allah (huwa Allah) car Allah comble le besoin qu'ils ont d'un au- 
tre que Lui alors que Lui se passe de tout. 

Les injustes sont les Compagnons de la Gauche qui admettent que 
dans l'Existence Universelle (wujäd) se trouvent des existants (maw- 
jûdäf) dont chacun est nécessaire par soi. C'est pour eux qu'il a été 
mentionné Un (ahadErreur ! Signet non défini.) dans le verset préci- 
té : Dis ! Lui Allah Un. 

L'ordre de présentation de ces trois noms divins, dans ce verset, est 
donc en rapport certain avec la différence existant entre ces trois caté- 
gories d'êtres. 

Tels sont les secrets intelligibles attachés au vocable Huwa. 


2. Subtilités afférentes au vocable Huwa 


a) Le vocable huwa est composé de deux lettres Ha’ (H) et waw 
(W). La racine stable (a¢l) de ce pronom est Hâ’ car le wâw tombe au 
duel, au pluriel et au féminin. A ces formes Huwa devient respective- 
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ment hiya «eux deux », hum «eux » et humd «elle ». La seule lettre 
Ha’ (qui demeure dans toutes ces modifications) se réfère à l'Unique, 
au Vrai. Or, ce privilège n’appartient à aucune chose créée. 

N'as-tu pas constaté qu'Allah a créé tous les membres par couple 
(azwâj) comme les mains et les pieds, l'ingestion de la nourriture et de 
l'air et leur expulsion. Or, Il a créé un seul cœur car il est le lieu de la 
connaissance, une seule langue, organe du dhikr, un front unique, en- 
droit de la prosternation. Tous ces organes, n'étant pas en nombre pair 
dans le corps, sont plus excellents que les autres membres et tel est 
bien l'implication du ha’ dans le vocable Huwa. 

b) Le ha’ est une lettre gutturale et la plus gutturale de toutes. Le 
wâw est une lettre émise lorsque les lèvres se rejoignent. 


Le ha’ est la première lettre émise et le wâw la dernière (dans l'or- 
dre des possibilités d'émission des lettres par le souffle dans l’appareil 
phonatoire). 


Le hd’ est intérieur, le wäw extérieur. Ces deux lettres engendrées 
première et dernière dans l'émission sonore confirment qu'elles sont 
première et dernière. 


Le hâ’ pénètre dans la glotte, le waw sort des lèvres, vérifiant ainsi 
qu'elles sont intérieure et extérieure. 


Appliqué au Vrai, ce vocable Huwa exprime, sans aucun doute, 
qu'Il est Premier et Dernier, Extérieur et Intérieur (cf. Coran LIX, 3). 


c) Nous savons que le kâ’ est une lettre gutturale. Pourtant la 
connaissance exacte de son point d’émission ne peut être déterminée. 
Cette lettre qui est établie pour faire connaître le Vrai n'a pas de lieu 
d'émission connu et (sous ce rapport) ses modalités (kayfiyya) ne sont 
pas connaissables. Le Vrai même, à plus forte raison, transcende toute 
modalité et tout lieu (ayniyya). 


d) Le vocable Huwa est composé de deux lettres qui deviennent la 
cause de l'actualisation de la connaissance. Cette raison doit attirer ton 
attention sur le fait qu'il n'y a pas d'autre manière d'affirmer l'Unité 
(wahdâniyya) divine que par la complémentarité du couple (bi- 
zawjiyya) pour toute autre chose que Lui. Allah a dit pour exprimer 
que toute chose autre que Lui se trouve par couple (zawj) : De toute 
chose Nous avons déterminé deux moitiés de couple (zawjayn) (Co- 
ran LI, 49). Allâh a dit pour expliquer qu'il est Un : Dis ! Lui Allâh 
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(est) Un (Coran CXI, 1) : Le dieu que vous adorez est Dieu adoré 
unique. (Coran IL 262). 

e) Lorsqu'il appelle l'être astreint (nidâ’ al-mukallafin), le Vrai le 
fait par trois vocables : yd a yyuhâ (dont la signification indivise est 
«Ô»!) 

Ce mot peut se décomposer ainsi : yâ, ayyu et hd. 

Les trois degrés que nous avons précédemment exposés s'appli- 
quent à ce mot de la façon suivante : yd’ est réservé aux injustes, ayyu 
à ceux qui tendent vers le but proposé et enfin hâ à ceux qui devan- 
cent. 

Quand Allâh se fait connaître Lui-même, II dit: Lui Allâh (est) 
Un, « Lui » concerne les Devançants, « Allâh » ceux qui tendent vers 
le but proposé et « Un » les Injustes. 

Il résulte que le vocable qu'Allâh emploie avec les Rapprochés est 
hâ' alors qu'eux-mêmes L'invoquent avec Huwa. De Lui à toi le voca- 
ble hâ convient, de toi à Lui, c'est Huwa qui convient. 

Gloire à celui qui se voile aux intelligences par l'intensité de Sa 
manifestation et qui se cache aux regards des esprits par la perfection 
de Sa Lumière. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE DEUXIÈME 


L'analyse abondante que présente Râzî sur le Nom Allah relève 
d’un thème suffisamment habituel chez les Théologiens pour qu'il 
importe de savoir si ce Nom est un nom propre ou un nom dérivé. 


Si Allah est un nom propre, il suggère l'Essence divine incondi- 
tionnée et transcendante. Si, par contre, on le considère comme un 
nom dérivé, il exprime la Réalité divine par laquelle tous les êtres 
créés sont concernés. 

Bien que Râzî nous expose sa préférence pour le premier point de 
vue, il n'exclut pas les significations contenues dans le second et l'ana- 
lyse approfondie qu'il donne est riche d'enseignement spirituel et doc- 
trinal. 

Les deux points de vue ne sont pas incompatibles et sont étroite- 
ment liés au problème si délicat en Islam de la transcendance et de 
l'immanence, le nom Allah présentant cette particularité remarquable 
de comporter les deux possibilités d'interprétation. 

Pour appréhender la Réalité absolument immuable de Dieu dans le 
secret de l'être, le nom Allah doit d'abord suggérer à l'âme des signifi- 
cations doctrinales et des attitudes adoratives. Telle sera alors la vertu 
des sens dérivés attachés à ce nom universel. L'âme sera invincible- 
ment attirée par Allah inconditionné et absolu par l'affinité qu'elle 
trouvera en invoquant et méditant ce nom aux significations inépuisa- 
bles. 

A cet égard, le rapprochement que Râzî fait du nom Allah et des 
deux noms Rahmân et Rahim, dans la formule coranique introduisant 
les différentes sourates : Au nom d'AllGh, le Tout-Miséricordieux, le 
Très-Miséricordieux est remarquable. Le nom Allah implique étymo- 
logiquement la notion d'amour (mahabba) et cet Amour divin qui Lui 
est propre va se communiquer aux créatures par la fonction universelle 
et particulière des deux noms de Miséricorde (rahma) qui sont inti- 
mement liés au développement de l'amour, la racine commune de ces 
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noms exprimant les liens du sang, la matrice par laquelle tous les 
êtres, fruits de l'amour divin, vont être générés. Nous aurons encore 
l'occasion de retrouver ces notions capitales dans différents chapitres 
et en particulier dans celui traitant des deux noms : Rahmân et Rahim. 
Les lecteurs intéressés par cet aspect doctrinal capital peuvent 
consulter notre traduction et commentaire au Traité sur le Nom Allâh, 
d'Tbn ‘Ata’ Allah, Paris 1981, notamment aux pages 44 et suivantes. 


CHAPITRE DEUXIÈME 
COMMENTAIRE SUR LE NOM ALLÂH 


A) LE VOCABLE ALLAH EST-IL D'ORIGINE ARABE ? 


Abû Zayd al-Balakhf est d'avis que le mot Allah n'est pas d'origine 
arabe car, dit-il, les Juifs et le Chrétiens utilisent le mot ilahä et les 
Arabes l'ont emprunté à leur langue en raccourcissant la dernière syl- 
labe kâ’ du nom. Le syriaque, en effet, admet fréquemment la dernière 
syllabe longue alors que les Arabes qui ont tendance à l'allégement 
(takhfif) et à la concision (Gz) l'écourtent comme dans les mots sui- 
vants : 


abd, père devient en arabe ab 
ruha, esprit « « x rûh 
nûrâ, lumière « « « nûr 
layla, nuit « « « layl 
yawmd, jour « « « yawm 


De méme, certaines lettres se prononcent différemment dans cer- 
tains mots de souche commune. Ainsi le kha’, en passant de l'Hébreux 
et du Syriaque à l'Arabe, est devenu kd’. Par exemple 


malakha, ange devient en arabe malak 
Mikha’il, Michel « « « Mika‘il 
Cakhariyä, Zacharie « « « Zakariya 


Le mot arabe Firdaws, paradis vient du syriaque Firdaysä et Ja- 
hannam, Géhenne vient de Kahandm, etc. 


B) LE MOT ALLÂH EST D'ORIGINE ARABE 


_ La plupart des Docteurs de la Loi sont d'accord pour dire que ce 
‘Nom Allâh est d'origine arabe. Cette affirmation est exacte pour trois 
raisons : 

1) Les Arabes adoraient des idoles mais reconnaissaient toutefois 
l'existence du Créateur du Monde et pour cette raison il est invraisem- 
blable de dire qu'ils ne reconnaissaient pas l'existence de Son nom 
dans leur idiome au point de l'avoir emprunté à une langue étrangère. 
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2) Allah a dit : Et si tu leur demandes qui a créé les Cieux et la 
Terre ils répondront assurément: Allah ! (Coran XXXI 25 et 
XXXIX, 38). Allah informe qu'ils reconnaissaient Allah comme le 
Créateur des Cieux et de la Terre, prouvant par là même la connais- 
sance qu'ils avaient de ce Nom. 

3) Le Coran a été révélé en langue arabe. Si ce mot n'avait pas été 
arabe alors qu'il se trouve en de très nombreux endroits du Livre révé- 
lé, celui-ci ne serait en rien arabe. Ceux qui argumentent qu'un nom 
ressemblant à celui-ci se trouve en hébreux et en syriaque sont loin de 
la réalité car il est fréquent de trouver des concordances entre langues 
apparentées et cette constatation fait tomber l'argument en confirmant 
que ce mot est bien arabe. 


IL - NON DERIVATION DU NOM ALLAH 


Sache qu'il n'est pas nécessaire qu'un nom dérive d'un autre car ce 
procédé entraînerait un raisonnement en chaîne ou en cercle, ce qui est 
impossible dans les deux cas puisque reconnaître l'existence des noms 
implique, de ce fait, de les avoir posés (préalablement). 

Une fois cela entendu, nous te dirons : Les Docteurs qui ont traité 
de la signification des Noms d'Allah sont d'accord pour dire que ceux- 
ci, à l'exception du nom Allah, proviennent de qualités qui sont ex- 
primées par les noms dérivés. Par contre, ils sont en divergence sur la 
dérivation ou non du nom Allâh. 

La plupart des Maitres authentiques affirment que ce nom ne peut 
jamais avoir de dérivation. C'est un nom (disent-ils) qui convient uni- 
quement au Vrai et qui est analogue aux noms propres. Tel est l'avis 
de ash-Shafi't, de Abû Hanifa, de al-Husayn ibn al-Fadl al-Bajalli, de 
al-Qaffâl ash-Shâshf, de Sulayman al-Khattabi, de Abi Yazid al- 
Balakhi, ainsi que du Cheikh al-Ghazâfi et de certains philologues tels 
que al-Khalil, Sibawayhi et al-Mubarrad. La grande majorité des 
Mu'tazilites et des philologues professent que le nom Allah fait partie 
des noms dérivés (mushtaqqa). 

Pour nous, la première position, celle relative à la non dérivation 
du nom, est préférable pour plusieurs raisons : 
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A) Le nom Allah est un nom propre 


1) Si ce nom acceptait la dérivation, la formule sacrée : Lâ ilaha 
illa-llah (Nul dieu adoré sinon Dieu) ne conviendrait pas à la recon- 
naissance de l'Unité divine (tawhid). Le nom Allah en étant l'expres- 
sion (li annahu tawhid) ne peut comporter de dérivation. Pour en ex- 
pliquer la raison, il faut comprendre par l'expression « nom dérivé », 
une essence décrite par le vocable dérivé de ce nom. 

Cette compréhension est de portée générale. 

Cette notion même ne rend pas impossible, en cette matière, une 
éventuelle participation, quoique celle-ci paraisse bien impossible en 
l’espèce, sauf si cette impossibilité (imtinâ‘) concernait une réalité 
concrète et non la notion même contenue dans le vocable (le nom 
Allah) en question. 

Il est alors certain que si le nom Allah devait être dérivé, il entre- 
rait dans la notion de genre et s'il l'était, la formule Lâ ilaha illa-llah 
ne rendrait pas impossible la participation. Or, si tel était le cas, la 
formule de l'Unité divine Lâ ilaha illd-llah : nul dieu adoré sinon 
Dieu, ne refuserait pas la participation. Une telle assertion étant re- 
connue fausse par le consensus unanime (ijmä*) des musulmans, nous 
savons donc que le nom Allah est un nom propre qui ne peut entrer 
dans les noms dérivés’. 


' La dérivation ou non du nom Allah est un des thèmes classiques des théologiens 
et des philologues islamiques. 


Si ce nom n'admet pas de dérivation, il est reconnu exprimer la transcendance di- 
vine qui exclut toute autre réalité que la Sienne. 


Par contre, si ce nom accepte la dérivation, il suggère l'immanence divine qui 
rend nécessaire une certaine corrélation entre Dieu et les êtres qui Lui sont soumis. 


Les doctrines théologiques et mystiques qui tiennent compte des deux aspects, en 
vertu des données d'autorité scripturaire, permettent de concilier les deux perspecti- 
ves de dérivation ou non du nom Allah. 


Dans le premier cas, la transcendance divine supprime toute relation et participa- 
tion de la créature. 


Dans le second cas, il résulte de la corrélation divinisé/divinisant, Sei- 
gneur/serviteur, qu'une participation de la créature aux caractéristiques du Créateur, 
du vassal au Suzerain, s'impose sans pourtant compromettre réellement la suprématie 
divine. Le hadith suivant confirme ce point de vue : «Caractérisez-vous par les 
caractères d'Allah. » 
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2) La parole coranique suivante : Lui connais-tu un homonyme 
(Coran XIX, 65) signifie : Rien dans l'Existence universelle n'est dé- 
signé par le nom Allâh sauf Allah en sorte que ce vocable est nécessai- 
rement un nom (propre) car s'il était dérivé, il ne serait pas un nom 
(ism) mais une qualité (çifa). 

Si on objectait ceci: la Qualité peut aussi étre désignée par le 
terme «nom» car Allah a dit: A Allah les Noms excellents (Coran 
VII, 18), ce qui laisserait entendre qu'il s'agit, en l'occurrence, de ces 
noms notoirement attestés et qui sont tous des Qualités. 

Nous répondrons que la qualité peut être appelée nom mais par 
métonymie (majäz) et non pas réellement (hagiqa). Ne remarques-tu 
pas, en effet, que dans l'expression : Muhammad arabe, mecquois, 
n'importe qui peut s'appeler Muhammad, mais arabe et mecquois sont 
l'un épithète (na't), l'autre attribut (çifa) mais pas des noms. Or, il est 
évident que la racine (açl) dans le mot a un sens réel et non métony- 
mique. | 

3) Les noms dérivés sont des qualités qui ne peuvent donc être 
mentionnées qu'après avoir désigné le qualifié exprimé nécessaire- 
ment par un nom. Tous, sauf ce nom (Allâh) relèvent du domaine de la 
qualité, il faut donc qu'il soit le nom de l'Essence propre (dhât makh- 
çûç). 

4) Tous les autres noms étant rapportés à ce nom Allâh, il faut qu'Il 
désigne l'Essence. 

Les preuves sont d'abord trouvées dans le Coran, puis dans les 
nouvelles prophétiques et ensuite dans les us et coutumes (‘urf). 

a) Dans le Coran, Allah dit : A Allah (sont) les Noms parfaits, In- 
voquez-Le par eux (Coran VII, 18). 

Allâh rapporte tous les noms à ce nom. Ne dit-Il pas aussi : Lui est 
Allah, Celui qui est nul dieu adoré sinon Lui, le Souverain, le Très- 
Saint (Coran LIX, 23). 

b) Dans les nouvelles prophétiques, nous trouvons celle-ci 

« En vérité, Allah a quatre-vingt-dix-neuf noms... » Or, tous ceux- 
ci sont rapportés à Lui. 


Mais alors, la formule révélée de la reconnaissance de I'Unicité divine, lâ ilaha 
illâ-llâh, convient aussi bien pour affirmer les deux aspects de transcendance et 
d'immanence. 


kai 
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c) Dans l'usage, on peut relever plusieurs témoignages : 

1) On dit: le Souverain, le Trés-Saint, l'Intègre sont des noms 
d'Allah mais on ne dit pas : Allah est le nom du Souverain, du Créa- 
teur, du Producteur. 

2) Le prédicateur (khatib), celui qui louange ou glorifie Allâh, 
commence par mentionner ce nom et ensuite ses qualités. 

3) Les juges (qudà) et les arbitres (hukkâm) jurent par ce nom. S'ils 
mentionnent Ses qualités, c'est toujours après avoir prononcé le Nom 
Allah. C'est ainsi que font les Persans... 

En outre, il est certain que les mots dérivés sont rapportés à ce 
nom ; il doit donc être établi sans dérivation. Nous savons en effet 
avec certitude que tous les noms dérivés doivent provenir logiquement 
d'un nom propre. 


B) Le nom Allah n'est pas un nom propre 


(Tout en admettant que ce nom n'a pas de dérivation) certains pro- 
fessent qu'il ne peut être un nom propre pour plusieurs raisons : 

1) La parole divine : A Allah les noms parfaits (Coran VU, 180) 
postule que Ses Noms sont qualifiés de parfaits ou excellents. Or, le 
nom est excellent quand celui qui est désigné par lui est lui-même ex- 
cellent ; il l'est donc en vertu de ses qualités, non de son essence. Ain- 
si il faut que tous les noms d'Allâh se réfèrent à Ses Qualités et non à 
Son essence”. 

2) Un nom donné reste tributaire de la chose que les sens perçoi- 
vent ou que l'intelligence conçoit en sorte qu'on désigne par ce nom la 
réalité qui lui est propre. Or, la perception par les sens et la représenta- 
tion dans la faculté estimative (awhdm) du Dieu-Producteur n'est pas 
possible et Lui appliquer le nom propre s'avère alors impossible. Il est 
seulement possible de Le mentionner par des mots qui se réfèrent à 
Ses qualités comme Producteur (bärf), Artisan (çâni'), Créateur (khä- 
liq). 

3) Les noms propres tiennent lieu d'allusion (ishârât). Lorsqu'on 
dit : Ô Zayd ! cela revient à dire : Ô toi ! Or, I'allusion au sujet d'Allah 
étant impossible, il demeure que le nom propre appliqué à Allah est 
d'une impossibilité totale. 


"C'est parce qu'une chose est excellente que ses qualités le sont. 
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4) L'établissement du nom propre a pour but de distinguer la chose 
désignée de ce que celle-ci a de commun avec d'autres sous le rapport 
de l'espèce et du genre. Or, le Vrai, transcendant tout ce qui relève de 
ces deux catégories, interdit qu'on Le pose comme un nom propre. 

5) Le nom propre n'est fondé que pour une réalité connaissable. 
Or, l'homme ne connaît pas la propre réalité d'Allah. Il en résulte que 
poser le nom propre pour Allah est le comble de l'absurdité. 


Réfutation de ces cinq arguments 


1) Réfutation du premier argument: « Allah a dit: A Allah les 
Noms parfaits » de sorte qu'Il les rattache tous à Lui, ce qui entraîne 
que le Nom Allah en soit exclu. De plus, ce nom Allah est parfait 
puisqu'Allah qui est désigné par ce Nom, est Lui-même parfait. Or, ce 
nom qualifié de parfait ou d'excellent désigne l'Essence ; il faut donc 
qu'll soit le plus excellent. i 

2) Réfutation du deuxième argument : Les hommes sachant que 
l'Univers a besoin d'un Artisan, n'excluent pas de Lui donner un nom 
par lequel ils font allusion à son Essence propre. 

3) Réfutation du troisième- argument : L'allusion sensible à Allâh 
est impossible. Quand à l'allusion intelligible, pourquoi dites-vous 
qu'elle n'est pas possible? ? 


$ 

E ŝCette allusion sensible à Dieu, c'est Allâh Lui-même qui la propose dans les 
données de la Révélation. Elle est donc non seulement possible mais aussi nécessaire 
pour nous et se présente dans le corpus coranique comme un symbole qui sera pour 
l'être humain le point de départ d'une investigation, d'une démarche intellectuelle et 
spirituelle vers Dieu dont l'aboutissement est Dieu Lui-même. Cependant, l'être créé 
ne pourra jamais atteindre vraiment Dieu par des comparaisons à Son sujet. C'est 
Lui, Dieu, qui propose le langage de la Révélation en se décrivant Lui-même comme 
Il est et non pas tel que nous pensons qu'il est. La Révélation, c'est évident, procède 
de Dieu et s'exprime par le langage que les hommes comprennent dans son sens 
immédiat et concret. 


Pour ces raisons, on peut affirmer que, lorsque Dieu se décrit avec une forme, 
une face, un œil, une âme, etc., ces descriptions Lui appartiennent réellement et c'est 
parce qu'il les possède que les créatures en sont pourvues, non pas réellement, 
comme la plupart des gens le croient mais comme un prêt et symboliquement. Vis-à- 
vis de Dieu, la réalité s'inverse donc. Les descriptions ou attributs de Dieu, telie 
l'âme, que nous considérons en fonction de la nôtre et à partir d'elle, sont réels chez 
Lui et nous sommes alors décrits par eux en vertu d'une simple participation. 
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4) Réfutation du quatrième argument : Pourquoi ne serait-il pas 
possible que le but assigné au nom propre soit de distinguer la chose 
qu'il désigne d'avec ce qu'elle pourrait avoir de commun ou de compa- 
rable, en réalité (avec une autre chose) ? 

5) Réfutation du cinquième argument : La plupart des réalités 
principielles (haqa’iq al-ashyG’) ne sont-elles pas inconnues comme 
l'Esprit (rah) ou la Souveraineté (mulk) divine, ce qui n'empêche pas 
de leur donner le nom qui leur convient. Il en est de même de ce nom 
Allah’. 


Il - DERIVATION DU NOM ALLAH 


Ceux qui professent que le nom Allah peut recevoir la dérivation 
mentionnent (neuf) étymologies possibles : 

1) Première dérivation : de A.L.H. racine signifiant : se réfugier 
chez. Ce mot est employé quand on veut exprimer qu'un homme va 
chercher refuge chez un autre pour se protéger de la frayeur qui s'em- 
pare de lui. Celui qui le protège (Alin), en lui procurant asile et sécuri- 
té, est appelé protecteur (ilâh) comme on appelle (imäm), modèle ou 
préposé, l'homme pris comme exemple ou encore comme on nomme 
le vêtement manteau (rida) et mante (lihGf) lorsqu'on s'en enveloppe 
pour se garantir. 

De plus, ce nom symbolisant la magnificence (‘azhim), rien n'étant 
semblable à Lui (Coran XLIX, 11), les hommes voulurent marquer 
leur respect (tafkhim) en y ajoutant le signe de la (re)connaissance 
(ta ‘rif), celui de l'article universel « le », qui est AL en arabe (composé 
de alif (A) et lam (L) : Ils dirent alors : ‘il’llah. Ils trouvèrent toute- 
fois que le premier sigle appelé hamza (qui est une attaque vocalique 
brève permettant a la voyelle d'être prononcée) ainsi que le second 
phonème étaient difficile à prononcer dans un mot fréquemment utili- 
sé, ils élidèrent donc la seconde hamza en renforçant le L et le mot 
devint tel qu'il fut révélé dans le Coran, c'est-à-dire : Allah. 

Tel est l'opinion, au sujet de cette dérivation, de Al-Harith ibn 
Asad al-Mubäâsibf et de la majorité des Savants. 


* Râzî fait ici une rapide allusion à la correspondance nécessaire existant entre la 
chose nommée et le nom. 
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Pourtant, certains Docteurs ne sont pas de cet avis pour plusieurs 
raisons : 

a) Allah est aussi le Dieu (ilâh) des minéraux et des bêtes. Or, on 
ne constate pas qu'ils se réfugient vers Dieu en cas de nécessité. 

b) Allatrn'est pas le refuge de la créature dans la Prééternité Il faut 
donc dire (dans cette acception étymologique) qu'Il n'est pas Dieu 
dans la Prééternité. 

c) Nous avons déjà montré que le nom le plus excellent d'Allah 
était celui-ci. Or, il est logiquement peu probable que le nom le plus 
excellent d'Allah dérive de comportements propres à la créature (di- 
sent ceux qui ne sont pas de cet avis). En outre, le nom dérivé d'une 
qualité de l'Essence divine est plus excellent, sans aucun doute, que 
les noms découlant des comportements des créatures. En effet, ce qui 
dérive des Qualités d'essence implique-1a permanence de l'existence et 
l'immutabilité nécessaire excluant l'accroissement ou Ja diminution. 
Or, ce qui dérive des actes des créatures est l'opposé de ces qualités 

divines. 
| Nous répondrons à ces trois objections de la manière suivante : 

a) Réfutation du point a) selon lequel les minéraux et les bêtes ne 
prennent pas refuge vers Allah. Pourtant, tout être possible a, par na- 
ture et dans ses qualités, besoin tant de l'acte existentiel (Gâd) d'Allâh 
que de Son acte de produire l'être (takwin). C'est ainsi qu'il faut inter- 
préter le terme refuge. 

b) Réfutation du point b) Allâh est désigné dans la Prééternité par - 
des Qualités que les créatures ne peuvent réaliser qu'en prenant refuge 
auprès d'ANâh*. La Réalité fondant cette ae se trouve dans 
la Prééternité. = 

c) Réfutation du point c) Dans cette dérivation, le nom Allâh ne 
signifie pas que les créatures se réfugient en Lui mais bien qu'Allâh 
est désigné par des qualités en raison desquentes il Lui revient d'être le 
refuge de toutes les créatures. 


Les créatures, en tant que telles, ne peuvent réaliser ces qualités. La recherche 
du refuge par Allâh n'est possible que par l'aspect incréé et essentiel dont chaque être 
manifesté garde une certaine conscience, trace du tawhid en lui. 
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Sache-le ! Devant l'affirmation qu'Allâh est le Refuge des êtres 

créés, il importe de classer les réalités existantes en deux catégories, 
nécessaires par soi et possibles. 
— Le nécessaire par soi (wäjib li dhâtihi) c'est le Vrai - Gloire à Lui et 
exalté soit-il - pas un autre. Supposons, en effet, deux réalités dont 
hacune serait nécessaire par soi; elles ne pourraient, toutes deux, 
partager la nécessité mais se différencieraient par leur détermination 
propre (fa‘yin). Or, ce qui rend possible la participation (mushdraka) 
est de même nature que ce qui accepte la différentiation (mubdyana). 
Il faudrait alors que la composition (tarkîb) apparaisse dans l'essence 
de chacune de ces deux réalités (supposées nécessaires par soi). Mais, 
tout composé est tributaire d'un autre et tout ce qui est de la sorte est 
possible par nature (et non nécessaire). Si l'Étre nécessaire devait être 
(deux) ou plus de deux, chacun des deux serait alors possible en soi, 
ce qui est absurde. Il faut donc que l'Être nécessaire par soi soit Un et 
que tout autre que Lui soit possible en soi. Mais, tout être possible 
étant dépendant, il en résulte que tout, sauf le Vrai, a besoin de Lui 
dans son essence, ses qualités et l'ensemble de ses activités relation- 
nelles (idafat). Une fois cela bien compris, il t'apparaîtra qu'Allah est 
le refuge qui comble tous les besoins et la source de toutes les aspira- 
tions. 


2) Deuxiéme derivation : de W.L.H. 


Le W s'est changé en hamza (attaque vocalique) avec voyelle I 
comme cela se produit dans certains mots comme ceux-ci : wisdda ou 
‘isâda pour désigner le coussin, wishdha ou ’ishdéha pour désigner la 
ceinture ornée de pierreries, wikâfa ou ’ikdfa pour désigner le bat de 
l'âne. | 

Le nom verbal de la racine W.L.H. est walah et signifie : l'acte 
d'amour intense (mahabba shadidä) 

Plusieurs considérations sont possibles à propos de cette dériva- 
tion : 

a) Les serviteurs d'Allâh L’aiment. Il est possible de dire « adoré 
comme Dieu » (ma’lih) comme on dit «adoré ou servi » (ma’lüf) 
bien qu'il y ait divergence sur l'application de cette construction pas- 
sive (à Dieu) considéré comme nom propre. 

Certains sont d'avis qu'on peut dire ilâh, dieu, comme on dit kitab 
l'acte d'écrire, l'écriture pour al-maktib, l'écrit ou l'écriture (le premier 
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étant un nom verbal a sens actif, le second un participe passif) ou en- 
core comme on dit hisäb, l'acte de compter, le OP pour al- 
mahsib le « compté ». —— 

D'autres opposent à cette manière de voir les saneticiations déve- 
loppées précédemment en IIl/c et auxquelles nous avons déjà répondu. 

b) Cette racine W.L.H. comporte le sens de « compatir ». 

Le Créateur est compatissant envers Ses serviteurs, c'est-à-dire 
qu'il est miséricordieux (rahim), bien-aimant (wadiid) et bon (barr). 

Le mot walah a une signification voisine de handn, la tendresse, 
l'affection intense, état qui s'empare de l'être troublé par la tristesse. 
Les partisans de cette leçon avancent plusieurs raisons : 

1) Allâh a dit : H les aime et ils L'aiment (yuhibbuhum wa yuhib- 
biinahu) (Coran V, 54), parole qui confirme qu'Allâh aime Ses servi- 
teurs et que ceux-ci L'aiment. Walah a donc le sens de mahabba, 
l'amour. C'est pourquoi il est possible que le terme ilâh, celui qui aime 
ou compatit, dérive de chacun de ces deux aspects de l'amour (celui de 
Dieu et celui de la créature), bien que la première perspective : celle 
de l'Amour d'Allah pour Ses serviteurs l'emporte sur la seconde, c'est- 
à-dire le comportement de Ses serviteurs, car l'Amour d'Allâh est une 
qualité éternelle et celui des serviteurs est de nature contingente. Or, la 
dérivation du Nom Allâh d'une qualité éternelle prévaut sur celle 
concernant les comportements contingents des serviteurs. 

2) Allah a mis cette parole au début de Son Livre : Au nom d'Al- 
lah, le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux. Lorsque nous 
disons que le nom Allah exprime la perfection de l'amour qu'il porte à 
Ses serviteurs, il est évident qu'il faut seulement entendre par Son 
Amour qu'il est Très-Miséricordieux à l'égard des créatures en les 
comblant de toutes sortes de bienfaits. Le mot Allâh est ainsi de même 
nature que l'expression coranique, le Tout-Miséricordieux, le Très- 
Miséricordieux en sorte qu'en disant Allah, nous nous référons à Ja 
Miséricorde infinie, car le terme walah désigne alors le principe de 
l'Amour, le Tout-Miséricordieux en est le centre et le Très- 
Miséricordieux comme sa finalité, ces trois noms divins exprimant 
une identité de nature dans cette acception. 

3) Dans cette acception, le premier nom divin du Coran : Allah, 
fait ainsi allusion à la perfection de l'Amour et de la Miséricorde 
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qu'Allah porte à Ses serviteurs, et tel est bien ce qui convient le mieux 
` à Sa Bonté compénétrante (lutf) et à Sa Générosité (karam). 

On a toutefois fait quelques objections à cette dérivation : 

- Cette sorte d'amour intense ou d'affection nostalgique qu'exprime 
le mot walah, ne peut se poursuivre dans la Prééternité. Il faut en 
conclure qu'Allah ne peut être ilâh, dieu dans celle-ci. 

- Cet amour intense (walah) s'empare des parents compatissants 
envers leurs enfants. Il faudrait donc leur étendre l'application de ce 
terme. 

- Il ressort que l'anéantissement (ifnd’) du monde et la cause de la 
mort (imâta) des vivants rendent caducs qu'Allah soit ilâh, dieu, selon 
cette dérivation. 

On peut réfuter successivement ces trois objections de la maniére 
suivante : 

= - Qu'Allâh réalise cet amour compatissant implique qu'il veuille 

de Ses serviteurs l'acquisition de bonnes œuvres. Or, cette volonté 
(irâda) est éternelle. Cet argument fait tomber la première objection 
avancée. 

- Nous avons exposé que la miséricorde envers Ses serviteurs était 
plus parfaite que celle des pères et mères à l'égard de leurs enfants. 

- Qu'Allâh soit Celui qui rétracte (gâbid), Celui qui humilie (mu 
dhill), Celui qui fait mourir (mumit), ne L'empêche pas d'être aussi 
Celui qui dilate (bâsit), Celui-qui-rend-d'une-puissance-irrésistible 
(mu ‘izz), Celui qui vivifie (Muhyi). De même, qu'Allah soit Celui-qui- 
confère-la-suffisance (mughni) au monde, Celui qui fait mourir les 
êtres créés, n'interdit pas qu'll soit Compatissant, Bien-Aimant et Très- 
Miséricordieux. 

c) La troisième acception relative à la dérivation du Nom Allah de 
la racine W.L.H. signifie l'amour intense. 

L'amour intense implique une émotion violente (tarab) au moment 
de la rencontre enstatique (wijdân) et de l'union (wiçâl) et une crainte 
violente au moment de l'absence (fugdän) et de la séparation (infiçâl). 

Allâh se nomme par le Nom Allah car les fidèles se réjouissent et 
sont dans le contentement au moment de Sa connaissance. Ils s'attris- 
tent beaucoup lorsque le voile et l'éloignement se présentent. 
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Yahya ibn Mu‘âdh disait : « Mon Dieu ! Qu'il me suffise pour la 
gloire que je sois Ton serviteur et qu'il me suffise pour l'excellence 
que Tu sois mon Seigneur. » 

Voici, raconte-t-on, ce qui fut à l'origine du détachement (zuhd) de 
Shaqiq al-Balakhi. «Il vit un jour un esclave jouer et plaisanter dans 
un moment de famine dont les gens s'attristaient. Shaqiq lui demanda : 
« Pourquoi une telle vivacité chez toi ? Ne remarques-tu pas les gens 
consternés par la tristesse et frappés par la famine ? » L'esclave lui 
répondit : « Ce n'est pas mon affaire, mon maitre possède une ville 
épargnée, il rentre pour lui (l'équivalent) de ce qui en sort. » Shaqiq 
demeura pensif et se dit : « Si son maître, créature indigente, possède 
une ville qui écarte de lui les préoccupations de la subsistance, pour- 
quoi donc l'être qui se soumet à Dieu (muslim) devrait-il s'en soucier 
alors que son Maitre est le plus Riche des riches ! » 

Sache-le ! Celui qui connaît Allah n'est exempt ni de resserrement 
(gabd), ni d'épanouissement (bast). Son immersion dans le monde de 
la Majesté (jalal), de la Puissance irrésistible (‘izza) et de la Suffi- 
sance absolue (istighnâ”) lui produit resserrement et crainte révéren- 
tielle (kayba). Il devient alors comme -anéanti (ma‘diim) et éteint (fa- 
ni). Sa submersion dans le Monde de la Beauté (jamâl), de la Miséri- 
corde (rahma) et de la Générosité (karam) lui procure épanouisse- 
ment, joie (farah) et contentement (suriir). Il en ressent de la ei pour 
son Seigneur. 

Ces deux états entraînent inexorablement les itinérants dans le 
Domaine de l'Unité divine (tawhid). Pour cette raison, le Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - a dit : « Certes, une violente émotion étreint 
mon cœur ». Le Prophète Jean-Baptiste - sur lui la paix - était subju- 
gué par la tristesse et le resserrement et Jésus - sur lui la paix - était 
assailli par la joie et l'épanouissement. Tous deux obtinrent, dans cet 
événement spirituel (wäqi‘a), la Présence du Seigneur de la Puissance 
irrésistible. Allah leur révéla que : « Celui de vous deux qui est le plus 
proche de Moi est celui qui a la meilleure estime (zhann) de Moi. » 
Mais Allah est plus savant ! 


3) Troisième dérivation du nom Allah : de la racine laha signi- 
fiant se cacher (ihtijab) 


Sache qu'il est convenable de dire qu'Allâh se cache (muhtajib) car 
le fait de se cacher (ihtijab) implique la Puissance dans Sa perfection 
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puisqu'Allah est le Tout-Puissant pour contraindre les intelligences qui 
sont empêchées d'atteindre le tréfonds de Son impénétrabilité (cama- 
diyya), Tout-Puissant également pour forcer les regards qui restent 
incapables de saisir l'Infinie Majesté de Sa Présence. Le caché (mah- 
jab) lui, exprime l'impuissance puisqu'il est assujetti à un autre. 

Une fois cela compris nous te dirons : Le Vrai est Infini dans Son 
Essence, Sa Permanence, Son Éternité sans commencement ni fin, 
dans Ses Qualités, Ses bienfaits et Ses faveurs, à la différence des 
créatures, limitées dans leur nature, leurs qualités, leurs réflexions et 
leurs possessions. Or, le fini ne peut jamais s'unir à l'Infini. I est donc 
réservé aux intelligences d'être à jamais contraintes de participer aux 
lumières de l'Impénétrabilité divine et aux réflexions de se dissoudre 
dans les déserts illuminés devant l'Incommensurabilité divine selon ce 
qu'Alläh en dit: Et Lui est le Réducteur qui domine Ses serviteurs 
(Coran VI, 18). 


4) Quatrième dérivation du nom Allah : de la racine laha signi- 
fiant : Etre haut, être élevée. 


Le Vrai est élevé mais pas selon le lieu. Celui dont l'élévation est 
fonction du lieu est dans une position plus ou moins élevée. En réalité, 
ce lieu (pour Dieu) est élevé par soi. Celui qui est situé dans le lieu est 
élevé à cause de la hauteur de celui-ci en sorte qu'elle implique le lieu 
de principe, et celui qui s'y trouve situé l'est aussi par voie de consé- 
quence. Or, le Vrai est trop majestueux pour être de la sorte. Au 
contraire, Il est élevé sans considération de lieu car Il n'est pas locali- 
sable, Il demeure sans condition temporelle car Il n'est pas soumis au 
temps. Il est exalté au-delà de toute relation avec les êtres contingents 
et de toute analogie avec les êtres possibles, au-delà de toute chrono- 
logie et de toute spacialisation. 

J'ai appris qu'un être qu'AJlah assistait disait à un groupe d'astrolo- 
gues lorsqu'il fit le Pèlerinage à la Mecque : « Vous cherchez à sonder 
le fonds des consciences. Or, moi je recèle une chose. Mettez-la donc 
au jour! » Chacun d'eux se mit à lui dire quelque chose mais il les 
détrompa jusqu'à ce que Abû Ma‘shar al-Balakhi dise : « Tu caches le 
dhikr d'Allâh ! » L'autre lui répondit : « Tu as vu juste ! Raconte-moi 
comment tu as su cela? » Il reprit : « Tu cachais donc cela. Je pris 
mon essor et je me trouvai à l'apogée au milieu du ciel, à l'apogée en 
tout lieu qu'on ne pouvait discerner, on décelait seulement les traces 
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de sa Béatitude (il s'agit toujours du dhikr). Le milieu du ciel était le 
lieu le plus élevé de la sphère céleste. je connus alors que tu cachais 
une chose dont l'essence ne peut être vue et dont on discernait les ef- 
fets généreux et dont la réalité était la plus élevée et n'appartenait qu'à 
Allah - Gloire à Lui et exalté soit-Il. » 


5) Cinquième dérivation : de la racine A.L.H. signifiant : se si- 
tuer, se tenir (dans un lieu) 


Le poéte dit dans cette acception : 

« Nous nous tenions dans une demeure 

dont les contours ne se distinguaient pas. 

Ses vestiges étaient comme les tatouages sur la main. » 

Allah a droit 4 ce Nom 4 cause de la permanence de Sa Réalité de- 
puis l'Éternité sans commencement jusqu'à l'Éternité sans fin. Nous 
mentionnerons ce point en traitant de ces deux aspects de l'Éternité. 


6) Sixième dérivation : de la racine ’A.L.H. signifiant : être 
consterné, perplexe. 


Cette acception s'applique au Dieu-Producteur car les intelligences 
sont rendues perplexes par Sa Beauté et Sa Majesté infinies. 

Sache-le ! L'esprit de l'homme est une substance (jawhar) lumi- 
neuse retenue toutefois dans l'opacité des ténèbres corporelles pendant 
un temps déterminé et qui finit par s'habituer à ces ténèbres. 

Les médecins affirment que celui qui reste un certain temps enfer- 
mé dans une prison obscure devient aveugle lorsqu'il en sort en ou- 
vrant les yeux d'un seul coup, la luminosité qui affectait ses yeux étant 
alors négligeable dans cette obscurité. En ouvrant immédiatement les 
yeux, la lumière du soleil obnubile sa vue maintenue trop longtemps 
dans une faible clarté au point qu'(à la sortie de ce lieu sombre) la cé- 
cité en résulte. 

La méthode convenable consiste à s'enduire préalablement les yeux 
de collyre fortifiant et à regarder d'abord des luminosités peu intenses. 
C'est ensuite qu'on peut passer progressivement d'une faible clarté à 
une luminosité plus forte jusqu'au jour où les yeux se sont réhabitués à 
la lumière du soleil. Dès lors est-on capable de supporter des lumières 
intenses. 

De la même manière, les lumières humaines sont retenues dans les 
profondeurs du monde corporel. Au moment de la mort, le voile obs- 
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cur disparaît. Les êtres regardant alors le lever éblouissant de la Ma- 
jesté divine sont recouverts et entièrement aveuglés par les fulgura- 
tions du monde de l'Incommensurabilité. Là encore, la méthode 
consiste pour l'homme à s'efforcer pendant sa vie terrestre à extirper 
son esprit des profondeurs des ténèbres corporelles afin de pouvoir 
franchir le seuil du monde des lumières divines jusqu'au moment où 
son esprit et son secret (sirr) deviennent familiarisés avec les lumières 
du monde saint. Les nuages se dissipent alors, les voiles disparaissent 
et l'aperception (ibçâr) devient parfaite ainsi qu'Allâh a dit: Nous 
t'avons délivré de ton voile de sorte qu'en ce jour ta vue est péné- 
trante (Coran L, 22). 

De même que l'œil est obscurci par l'éblouissement et la stupéfac- 
tion en regardant le disque solaire, de même les yeux de l'esprit sont 
obnubilés par la perplexité (hayra) et l'étonnement (dahasha) lors du 
regard vers les sources des lumières divines. Cette perplexité et cette 
stupéfaction étant la conséquence inéluctable de la proximité due à 
cette présence, le nom qui convient à un tel état est, sans aucun doute, 
celui d'Alâh. 


7) Septième dérivation : Al-Ilâh, le Dieu 

C'est Celui qui possède la Fonction divine (al-ilahiyya) impliquant 
la capacité de produire (al-qudra ‘alâ al-ikhtira‘). La preuve résulte de 
la question posée par Pharaon à Moise: Et qu'est le Seigneur des 
Mondes animés (wa ma Rabbu-l-‘Âlamîn) (Coran XXVI, 24). Moise 
répondit : Le Seigneur des Cieux et de la Terre (Coran XXVI, 24), 
mentionnant la Puissance créatrice dans sa réponse au sujet de la 
Quiddité (mdahiyya) divine. Si la Réalité de la Fonction divine n'avait 
été cette Puissance de créer, la réponse de Moise à cette question n'au- 
rait pu convenir. 

8) Huitième dérivation 

La racine du Nom Allah est kâ’, pronom désignant (kindya) l'ab- 
sent (ghâ’ib). La raison en était que certains avaient affirmé que Lui 
était Existant (mawjiid) selon ce qu'ils en comprenaient. Ils y firent 
donc allusion avec le pronom Lui qui désigne la métonymie ou l'allu- 
sion et ajoutérent alors le L de la possession ou de la souveraineté 
(lam al-milk) puisqu'ils savaient déjà que Lui était Créateur et Souve- 
rain Possesseur (malik) des choses. Le nom devint ainsi Lahu : à Lui, 
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pour Lui. C'est ensuite qu'ils ajoutèrent à cette expression le A et le L 
(al), par magnification, en mettant l'emphase sur cette syllabe, renfor- 
çant ce sens par là même. Le nom devint Allâh sous sa forme actuelle 
après ces différentes transformations délibérées. Toutefois, le nom ne 
reçoit pas nécessairement l'emphase®. . 

« Un torrent apparut soudain par ordre d’Allah 

Véhément de la hargne du serpent crachant son venin. » 


9) Neuviéme dérivation : de ta’alluh, l'adoration (fa'abbud), le 
fait de considérer comme dieu 


On dit : alaha, il adora comme Dieu ; yalahu, il adore ; iläha, ado- 
ration comme pour le verbe ‘abada, adorer, servir. 

Ibn ‘Abbas lisait ce verset selon la leçon suivante : H te délaisse 
ainsi que ton adoration ! (wa yadharaka wa ilahataka) (au lieu de la 
lecture habituelle) : I] te délaisse ainsi que tes divinités (âlihataka) 
Coran VU, 127). 

En effet, les Arabes nommaient « divinités » (Gliha) leurs idoles 
car ils les adoraient. 

Le poète Ra'uba dit 


« C'est Allah qui possède les perles des richesses sans fin 
Celui qui L'adore (ta’alluha) Le glorifie et se repent. » 


Le Dieu-Producteur (bdr?) étant l'Adoré (ma ‘biid) véritablement, il 
Lui revient d'être nommé Dieu (ilâh). Et pourquoi ne conviendrait-il 
pas de dire qu'Il a droit à l'adoration alors qu'll a mis en évidence qu'il 
est le Bienfaiteur envers toutes Ses créatures en les comblant de toutes 
sortes de graces? L'adoration (‘ibdda) est l'aboutissement de la 
« magnification » (ta‘zhim) et la raison atteste que cette finalité ne 
s'applique qu'à Celui qui produit infiniment la grâce (in‘am) et le bien- 
fait (ihsân). C'est à cela que fait allusion ce verset : Et comment êtes- 
vous infidèles a Allah alors que vous êtiez morts et qu'Il vous a vivi- 
fiés ? (Coran II, 28). 

Toutefois, on s'oppose à cette dérivation pour plusieurs (cinq) rai- 
sons : 


$ Le nom Allah reçoit l'emphase, sur le second A, quand il est isolé ou précédé 
des voyelles A et U et non I. 
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a) Allah est Dieu (ilâh) dans la Prééternité (azal). Or, dans celle-ci, 
nul être ne peut L'adorer ! 

b) L'adoration s'impose à l'être par Ordre d'Allah. Or, si la créature 
ne recevait l'ordre d'adorer, Allah ne serait pas adoré. Qu'Il soit Dieu 
implique donc qu'il soit adoré. Si l'on supposait qu'Allâh n'ordonne 
pas l'adoration à Ses serviteurs, Il ne pourrait alors être Dieu (ilâh). 

c) Il serait alors Dieu (ilâh) pour des êtres à qui l'adoration ne 
convient pas comme les minéraux et les bêtes. 

d) Si Allah devenait Dieu par l'acte d'adoration (des êtres), l'adora- 
teur deviendrait Dieu par l'adoration qu'il Lui porte. Or, cela est évi- 
demment faux. 

e) Il en résulterait que les idoles seraient des dieux puisque les In- 
fidèles les adorent ! 

La réponse à ces objections est qu'il est nécessaire que le Dieu (al- 
ilâh) soit l'Adoré. Dès lors, que nous disons Dieu, Allah est Celui qui 
s'est décrit par des Qualités Le rendant digne d'être adoré par les créa- 
tures. Mais alors, toutes ces objections tombent d'elles-mêmes. 

Une fois cela bien compris, nous te dirons : Allah a le droit vérita- 
ble d'être adoré par les créatures puisq'll est leur Créateur (khâlig) et 
Maitre souverain (mâlik), car Celui-ci promulgue l'Ordre et la Dé- 
fense. De plus, les différentes sortes de bienfaits qu'Il accorde au ser- 
viteur sont soustraits au nombre et à la limite ainsi qu'Allâh dit: Si 
vous comptiez les bienfaits d'Allah, vous ne pourriez les dénombrer 
ou les garder (Coran XIV, 34). Le remerciement du bienfait est obli- 
gatoire et lorsque le serviteur connaît cette précision (hagîga), il sait 
sans aucun doute que son obéissance n’oblige Allah en rien car la 
créature et le bienfait sont antérieurs (à l'obéissance). Ces actes 
d'obéissance sont imposés au serviteur et Celui qui les lui impose ne 
lui impose rien d'autre. Bien plus ! aucun de ces actes d'obéissance ne 
sera jamais adéquat aux bienfaits d'Allah et à Ses différentes sortes de 
générosité puisque de tels comportements demeurent mélangés d'im- 
perfections (tagçîr), d'ostentation (riyâ”) et de passions (shahawât al- 
nufiis). C'est à cause de cette signification que les connaissances ulti- 
mes des Connaissants et que les œuvres d'obéissance des êtres obéis- 
sants impliquent de reconnaître qu'elles sont frappées d'insuffisance 
(gaçawwur). Ceux-là disent alors : « Nous ne Te connaissons pas de la 
connaissance qui Te revient de droit et nous ne T'adorons pas de l'ado- 
ration qui T'est due. » 


230 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Tel est tout ce que peut dire celui qui admet la dérivation du Nom 
Allah. 


IV - RÉALITÉ ONTOLOGIQUE (OU EXISTENCE) DE DIEU (WUJUD AL- 
ILAH) DANS LA PREETERNITE 


Les théologiens qui estiment que le mot a/-iläh, Dieu dérive de 
l'adoration ou servitude adorative (‘ubudiyya) sont en désaccord pour 
professer si Allah est ou non Dieu (ilâh) dans la Prééternité. 

Mon avis est qu'il s'agit ici d'une divergence toute verbale (khiläf 
lafzhî). En effet, celui qui affirme que Dieu (al-Ilâh) est Celui qui a le 
droit d'être adoré (ne) dit (pas autre chose que) Lui - qu'Il soit exalté - 
a le droit d'être adoré, Son Être impliquant qu'Il soit Donateur (mu ‘t?) 
en raison des bienfaits accordés. Aussi, n'a-t-Il pas droit à l'adoration 
dans la Prééternité et n'est-Il pas Dieu en elle. 

D'autre part, celui qui dit : Allah est Dieu (ilâh) dans la Prééternité 
précise que al-ilah, Dieu, est le Tout-Puissant (gddir) qui, en agissant, 
ouvre droit à l'adoration. Dans cette interprétation, Allah est ilâh, 
Dieu, dans la Prééternité puisque Sa Toute-Puissance sur la création et 
sur l'existentiation se trouve aussi dans la Prééternité. 

Il apparaît alors que cette différence d'opinion est (seulement) ver- 
bale. 


V - RAPPROCHEMENT ENTRE LE NOM ALLÂH ET L'EXPRESSION 
ALLAHUMMA 


Sache qu'on peut désigner le Nom Allah par une autre expression : 
Allähumma. Allâh l'a utilisée dans ce fragment de verset qu'Il adresse 
au Prophète, l'homme le plus illustre : Dis ! Ô mon Dieu (Allahum- 
ma) Souverain Maitre du Royaume... (Coran IU, 26). Il relate dans la 
sourate le Butin (al-anfâl), à propos des créatures les plus enfoncées 
dans l'Infidélité, ce qui suit : Lorsqu'ils dirent Ô Dieu (Allahumma) si 
ceci est la vérité.. (Coran VIIL 32). 

Les philologues grammairiens sont en divergence au sujet de ce 
mot « Allahumma ». 

Al-Khalil et Sibawayhi (de l'École de Basra) disent : le sens de ce 
mot est : Ô Allah (ya Allah), le M redoublé étant mis pour yd. | 

Al-Farra’ (de l'École de Kûfa) est d'avis que la signification fon- 
damentale de ce mot est Yâ Allah Ummanä dont le sens est Ô Allah ! 
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Dirige-Toi vers nous avec le bien (yâ Allah umman& bi-khayr). Par 
l'usage fréquent de cette expression on élida la particule Yâ, Ô du vo- 
catif et on supprima la lettre hamza, support de Ja voyelle A du verbe a 
l'impératif (umma) de sorte que l'expression devint « Aliahumma ». On 
trouve un exemple de ce type de modification en arabe, dans l'expres- 
sion « halumma », viens ici ! qui comporte les deux racines : hal et 
umma. 

-A mon avis, cette interprétation est plus plausible car l'autre n'est 
pas possible pour quatre raisons : 

1) Si la lettre M (dans la dernière partie umma de cette expression) 
devait tenir lieu du vocatif (c'est-à-dire yâ), elle se situerait, de ce fait, 
à la fin du nom de celui qu'on veut appeler, ce qui (en arabe) n'est ja- 
mais possible puisqu'on ne dit pas « Allah yâ », Allah Ô. 

2) Si cette lettre M devait être celle du vocatif, il devrait être possi- 
ble de la trouver aussi utilisée pour les autres noms. Ainsi on peut dire 
Zayd, Bakr ou yâ Zayd, yâ Bakr (mais non Zayd yd). 

3) Si la lettre M remplaçait celle du vocatif, on ne devrait pas trou- 
ver utilisé dans la même expression yd et ummd. Pourtant ces deux 
vocables se trouvent réunis dans le vers suivant par exemple : 


« Il te revient de dire chaque fois 
Que tu glorifies ou pries : Ô mon Dieu (yâ Allahumma). » 


4) Nous ne trouvons pas que les Arabes ajoutent cette lettre M a 
tous les autres noms. 

Il n'est donc pas possible de conclure dans le sens de cette interpré- 
tation devant la contradiction manifestement reconnue qu'elle com- 
porte. 

Les disciples de al-Khalil soutiennent leur point de vue de plusieurs 
manières : 


1) S'il fallait retenir l'interprétation de al-Farra’ (affirment ceux qui 
la contestent), il ne conviendrait de dire « Allahumma fais cela (Alla- 
humma if‘al kadh@) qu'avec l'aide d'une conjonction de coordination et 
nous devrions avoir alors dans ce dernier cas : Ô Allah ! Dirige-Toi 
vers nous et fais telle chose (yâ Allah ummanä wa if’al kadhä). Or, 
personne ne mentionnant cette conjonction (dans de telles expres- 
sions), nous en déduisons que l'opinion de al-Farrâ' est fausse. 

La réponse a cette objection est celle-ci : 
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L'expression Ô Allah (yâ Allah) signifie: Ô Allah dirige-Toi ou 
propose-Toi (yâ Allâh agçid !). Si après « Ô Allah » on ajoute «et 
pardonne » (wa ighfir), le terme joint (par la conjonction «et», en 
l'occurence « pardonne ») est différent de celui auquel il est uni (c'est- 
à-dire O Allah dirige-Toi). Mais alors, la demande est double. Le pre- 
mier élément est «Dirige-Toi vers nous» (ummunä), le second 
« Pardonne-nous » (ighfir land). Si nous enlevons la conjonction 
«et », l'expression « pardonne-nous » s'interprète comme s'appliquant 
directement à la première partie de la formule : dirige-Toi vers nous, et 
l'objet de la demande, dans les deux éléments qui la composent, de- 
meure un et s'en trouve renforcé. 

2) L'argument contradictoire suivant est celui de Az-Zajjaj (de 
l'École de Basra) : 

S'il fallait, dit-il, retenir l'interprétation de al-Farra’, il serait possi- 
ble de prononcer la formule en question avec la racine complète du 
verbe amma (à l'impératif, soit umma en le séparant du nom Allah) et 
l'on dirait de ce fait Allâh umma (en deux mots distincts et séparés). 

Par exemple, on dit waylummihi : ah ! pour sa mère (formule ex- 
clamative à propos d'un homme courageux qui met sa mère à l'épreuve 
à cause des dangers qu'il court), bien qu'en outre, on puisse dire selon 
la racine de chacun des mots qui composent cette interjection : waylun 
et ummu hu (littéralement malheur pour sa mère !) 

La réponse à cette objection est la suivante : 

Cette expression, dit-on, se décompose de la manière suivante 

Ô (yâ) Allah, dirige-Toi vers nous (ummanä). Et qui refuserait la 
possibilité de décomposer ainsi cette expression ? 

De plus, de nombreuses expressions ont subi des modifications qui 
ne sont pas susceptibles d'être impliquées dans leur racine. n'as-tu pas 
remarqué que selon l'École de al-Khalil et de Sibawayhi, l'expression 
« mâ akramahu », qu'il est généreux signifie : « Ayyu shay’in akrama- 
hu », quelle chose lui est plus généreuse ? Or, cette dernière construc- 
tion qui est, pense-t-on, à l'origine de l'expression actuellement usitée 
(c'est-à-dire mâ akramahu) est tombée en désuétude. 

3) S'il fallait (objecte-t-on) retenir l'objection de al-Farra’, la parti- 
cule du vocatif (yâ) aurait dû tomber. Pourtant, on peut dire Yâ Allä- 
humma. De plus, on la trouve associée dans des expressions telle 
celle-ci : Yâ Allah ighfir-li. Ô Allah ! Pardonne-moi 
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Nous répondrons ainsi : 

Selon nous, il est permis de formuler « Yâ Allähumma », O mon 
Dieu ! en se référant à la poésie que nous avons citée. L'opinion des 
gens de l'École de Basra est que ce vers n'est pas d'usage courant 
(ma‘rûf), opinion qui revient à invalider la preuve par transmission. Si 
nous devions entreprendre de traiter les sujets de cette façon, il ne res- 
terait plus de règles de grammaire et d'usages de langage qu'on ne 
puisse contester. 

Nous répondrons ceci à celui qui dirait que la mention de la parti- 
cule yd du vocatif devrait nécessairement exister : cette marque du 
vocatif (yd) n'est pas nécessairement exprimée en l'occurrence. C'est 
ainsi qu'Allah dit : Joseph, éloigne-toi de ceci (Yäsuf et non Yâ Yisuf 
(Coran XII, 29) : Joseph, Ô véridique (Yäsuf ayyuha-ç-çiddig, et non 
Yâ Yusuf) (Coran XU, 46). 

La particule yd, O, dit-on, est le signe distinctif utilisé pour indi- 
quer l'éloignement. Il se peut cependant que celui qui appelle sup- 
prime cette particule en raison de l'évidente proximité de la Miséri- 
corde d'Allâh envers Ses serviteurs car n'a-t-il pas dit : Et Lui est 
avec vous où que vous soyez (Coran LVI, 4) : Nous sommes plus 
proche de lui que la veine jugulaire (Coran L, 16). 


VI - DES PAROLES DES MAÎTRES AU SUJET DU NOM ALLAH 


1) L'un deux a dit : «Celui qui connaît Sa Fonction divine (ild- 
hiyya) oublie sa propre impétuosité (sawla). De même, celui qui 
connaît Sa Miséricorde oublie son défaut. » 

2) Shibli a dit : Personne ne dit Allâh autre qu'Allah, même si ce- 
lui qui le dit y participe en quelque chose. Quelle Réalité essentielle 
pourrait-on atteindre par participation (huzhiizh) ! 

3) L'un deux a dit : « Celui qui dit « Allah » alors que son cœur est 
négligeant d'Allah, Allah est son adversaire dans les deux demeures. » 

4) Abii Sa‘id aj-Jazzar a dit : « Je rencontrai un sage et je lui de- 
mandai : « Quelle est l'issue de cette affaire (la vie) ? » Il me répon- 
dit : « Allah! » Je continuai : « Et que signifie Allah ? » Il reprit : 
« Que tu dises : « Mon Dieu ! Donne-moi des indices à Ton sujet ! 
Confirme-moi chez Toi et ne me mets pas parmi ceux qui sont satis- 
faits de tout ce qui est en dehors de Toi en échange de Toi. » 
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5) On rapporte qu'un homme siégeait auprès de gens voués à la 
pauvreté spirituelle (fugarâ”) et s'était imposé la règle du silence (su- 
kûr). Les langues se délièrent à son sujet. Un jour qu'il était assis, une 
pierre vint l'atteindre à la tête, la lui brisa et son sang s'écoula à terre 
en écrivant : Allah, Allah ; et les frères de s'en étonner ! » 

Sache qu'Allah se réserve des hommes. Quand ils sont debout, ils 
se dressent en toute rectitude par Allah ; assis, s'assoient par Allah ; 
quand ils parlent, le font par Allah ; quand ils se taisent, c'est encore 
par Allâh. Si leurs membres et leurs souffles parlaient, ils diraient : 
Allah ! Allah ! ainsi qu'Allah a dit : ...des hommes que nul négoce et 
nul échange contractuel ne détournent du dhikr d'Allah (Coran 
XXIV, 37). 


PRÉSENTATION DES CHAPITRES TROISIÈME, 
QUATRIEME, CINQUIEME ET SIXIEME 


Râzî va maintenant étudier la formule de l'Unicité divine islamique 
lâ ilaha illa-llah sous différents rapports dans les quatre chapitres sui- 
vants. 

Cette formule sacrée a reçu plusieurs dénominations. Elle est plus 
connue en langue française sous l'appellation de shahdda, attestation. 
Pour pouvoir valablement lui donner ce nom, il faut qu'elle comporte 
toute la formulation qui la caractérise, c’est-à-dire : « J'atteste ou je 
témoigne qu'il n'y a nul dieu adoré sinon Dieu. » Par elle, l'être humain 
s'engage vis-à-vis de Dieu sous la forme d'adoration propre à l'Islam. 
C'est pourquoi elle doit être suivie de cette autre attestation : «et j'at- 
teste que Muhammad est le Messager de Dieu ». Cette double attesta- 
tion de l'Unicité de Dieu et de la Mission prophétique muhamma- 
dienne détermine l'entrée en Islam. Elle caractérise aussi l'originalité 
de la Révélation coranique. . 

Dans les quatre chapitres qui vont suivre, Râzî soumettra à une 
analyse exhaustive cette première formule sacrée en la considérant 
tantôt comme une attestation, donc comme une reconnaissance dans 
l'être de la vérité qu'elle énonce entraînant l'acte de foi et de sincérité, 
tantôt comme une simple formule dégagée de tout contexte et de tout 
engagement pour faire connaître les implications logiques, intellec- 
tuelles et spirituelles qu'elle comporte. 

Dans cette introduction, il apparaît utile de dégager d'une manière 
plus organique les principaux aspects sous lesquels la formule en 
cause a été envisagée par les grands Maîtres musulmans et par Razi en 
particulier. 

Selon une nouvelle prophétique dont nous ne citerons qu'un pas- 
sage, l'Ange de la Révélation, Gabriel, demanda au Prophète : ... 
« Qu'est-ce que l'Islam (ou Soumission à la Volonté divine) et la Foi 
(ou confiance en Dieu) ? » Le Prophète répondit : « L'Islam est que tu 
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attestes qu'il n'y a nul dieu si ce n'est Dieu et que Muhammad est le 
Messager de Dieu, que tu te tiennes constamment en oraison d'union 
(prière), que tu acquittes l'aumône purificatrice, que tu jeiines pen- 
dant le mois de Ramadân et que tu fasses le Pèlerinage à la Maison 
de Dieu, si tu le peux. L'Imân (ou acte de Foi) est que tu croies en 
Dieu, en Ses Anges, en Ses Livres révélés, en Ses Messagers, au Jour 
dernier, que tu croies au Décret prédestinant le bien comme le mal... » 

Dans le Coran, Dieu mentionne à plusieurs reprises, la formule de 
l'Unicité divine sous des formes variées. Le verset le plus significatif, 
en rapport avec notre sujet, est le suivant : Allah témoigne qu'il n'y a 
nul dieu adoré sinon Lui et aussi les Anges et les détenteurs de 
Science... (Coran M, 18). Dieu formule cette attestation d'une autre 
manière dans cet autre verset célèbre : Et lorsque ton Seigneur prit 
une postérité des reins des fils d'Adam et qu'Il les fit témoigner sous 
leur responsabilité : « Ne suis-je point votre Seigneur ? » Ils répon- 
dirent : « Si (bala), nous avons témoigné ! » en sorte que vous ne 
pourrez pas dire au jour de la Résurrection : «En vérité, nous 
étions indifférents à cela » (Coran VII, 172). 

Quel est donc ce témoignage que Dieu fait sur Lui-même et celui 
des Anges et des détenteurs de la Science, sur Dieu ? 


Le verbe shahida à, en arabe, deux significations principales : être 
présent à quelque chose et rendre témoignage de quelque chose. Le 
témoignage ou shahdda est un acte de connaissance ou une prise de 
conscience d'une certaine réalité que l'être reconnaît avoir constatée en 
lui et/ou extérieurement pour prouver la véracité de son expérience à 
lui-même et éventuellement à d'autres. On peut conclure de ces deux 
acceptions complémentaires que Dieu, Un et sans associé, détient la 
Science ou la Conscience de Son Unicité et proclame qu'Il la possède 
en la révélant par Sa Parole éternelle. Les Anges et les êtres doués de 
science reconnaissent cette Unicité dont ils gardent la marque indélé- 
bile et permanente en eux-mêmes. Ils sont aussi conscients de cette 
Unicité divine en toute présence car l'être intelligent ne peut valable- 
ment témoigner que de ce qu'il connaît, jamais sincèrement et fidèle- 
ment d'une réalité absente ou non-existante. Ce témoignage est rendu 
possible, selon les versets précités, parce que l'être a connu, de toute 
éternité, cette vérité de l'Unicité divine quand il dut attester son Sei- 
gneur dans les reins d'Adam ou encore, quand, présent devant son 
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Seigneur, il Le connaissait et Le reconnaissait comme tel. Ce témoi- 
gnage éternel reste à tout jamais présent dans le cœur de l'être comme 
une marque indélébile, témoin permanent de son ultime réalité en 
Dieu même. La première shahdda peut alors se traduire : «J'ai pré- 
sent dans la conscience et je reconnais ouvertement qu'il n'y a nul dieu 
adoré sinon Dieu. » 

La chute d'Adam hors du Paradis de son Seigneur et celle de sa 
descendance qu'il entraîne irrémédiablement avec lui, devait amoin- 
drir, plus ou moins, cette prise de conscience de l'Unicité divine au 
point que l'intervention de Messagers de Dieu s'imposa. Sans la venue 
du Prophète Muhammad, envoyé par pur clémence et miséricorde, 
donc par pur amour, le fils d'Adam ne pourra reconnaître pleinement 
et intimement la vérité contenue dans la première shahdda. C'est donc 
le Prophète Muhammad qui sera la cause permettant de réveiller, à 
tout jamais, cette vérité universelle par l'évidence du contenu de la 
Révélation qu'il reçoit et transmet et par la reconnaissance des êtres 
soumis à la Loi qu'il apporte de sa constitution humaine et intégrale la 
plus parfaite. Ne fut-il pas envoyé, selon le Coran : par pure compas- 
sion pour les êtres de l'Univers ? Voici pourquoi, le serviteur fidèle et 
soumis à la Loi universelle de l'Islam, doit attester et vérifier en lui- 
même, comme une vérité évidente, la mission sacrée de l'Envoyé de 
Dieu. Et c'est aussi la raison pour laquelle le prophète Muhammad, 
chargé de cette fonction, devait étre investi de toutes les qualités divi- 
nes pour la remplir ainsi que Dieu le dit dans ces versets : En vérité, 
tu es d'un caractère magnifique (Coran LXVII, 4). Vous avez dans 
le Messager d’Allah un modèle excellent pour celui qui espère en 
Dieu et au Jour dernier et qui invoque Dieu abondamment. (Coran 
XXXII, 21). 

L'amour que le musulman porte au Prophète est nécessaire pour 
que l'adorateur de Dieu soit irrésistiblement attiré vers son Seigneur, 
origine et but de son être. C'est donc l'amour pour le Prophète qui ré- 
veille l'amour que Dieu a mis, de toute éternité, dans l'être lorsqu'il le 
créa par pure compassion et pour qu'il L'adore. Et cet amour pour le 
Prophète ne sera finalement que le propre amour que le serviteur porte 
à son Seigneur. En effet, Dieu Lui-même précise : Certains hommes 
prennent des égaux en dehors d'Allah. Ils les aiment comme ils ai- 
ment Allah. Or, ceux qui ont la foi ont un amour plus intense pour 
Allah (Coran IL, 165). Ô vous qui croyez, ne prenez point vos pères et 
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vos frères pour patrons s'ils préfèrent l'incrédulité à la foi. Ceux 
d'entre vous qui les prendraient pour patrons seraient certes les in- 
Justes. Si vos pères, vos fils, vos épouses, vos alliés, les biens que 
vous avez amassés, un négoce dont vous craignez la perte ou des 
demeures qui vous conviennent sont plus aimés qu’Allah, Son Mes- 
sager et la lutte dans Sa voie, attendez-vous à ce qu’Allah vienne 
avec Son Ordre, Allah ne guide pas les impies (Coran IX, 24). Si 
vous aimez Allah suivez-moi (il s'agit du Prophète), Allah vous aime 
et vous pardonne vos péchés... (Coran Ul, 31). 

Dans un beau passage, Râzî montrera les effets spirituels de la 
shahâda dans l'être qui la pratique avec assiduité et qui reconnaît la 
Présence de Dieu en lui-même d'abord et ensuite dans Sa manifesta- 
tion universelle. Dieu est alors reconnu, en pleine conscience, comme 
le seul Témoin véritable de toute chose qui témoigne de Lui-même. 

Attester l'Unicité divine engage donc l'être à la reconnaître et à se 
sentir directement et nécessäirement concerné par elle. La seule for- 
mulation lâ ilâha illä-llâh ne comportant pas cette attestation, est une 
simple expression de la négation de tout dieu sauf Allah. Elle est 
composée de quatre éléments. Les deux premiers expriment une néga- 
tion absolue lâ iläha, « nul dieu » et les deux derniers une affirmation 
catégorique illâ Allah, «sinon Dieu » ou encore «autre que Dieu ». 
De plus, les deux noms traduits par «dieu » sont différents, nous 
l'avons déjà observé, en arabe : ilâh et Allah. 

Les grammairiens - et Râzf les approuve intégralement - font res- 
sortir que la particule d'exception (istithnda), sinon, autre que, qui vient 
après la négation absolue là, «nul », n'implique pas nécessairement 
une affirmation. C'est pourquoi la parole sacrée lâ ilaha illa-Llah peut 
se rendre par: s'il y a un dieu, c'est Dieu. C'est la même règle de 
grammaire relative à l'exception après une négation qui permet d'in- 
terpréter le hadith prophétique suivant: «lâ çalâ illâ bi tahür : nulle 
prière sans purification ». Cette formule ne signifie pas qu'il n'y a pas 
nécessairement prière mais que si elle a lieu, elle doit être précédée 
par l'ablution purificatrice. Or la Loi sacrée musulmane prescrit la 
prière. Nous savons donc quel sens donner à ce hadith : la prière étant 
d'obligation divine, la purification l'est aussi. Selon cette même inter- 
prétation, la formule sacrée lâ ilâha illâ-llâh n'affirme pas nécessai- 
rement Allah en Sa Réalité, elle indique que s'il y a un dieu c'est Allah 
qui sera reconnu avec et par les descriptions que Dieu Eui-même fait à 
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Son sujet dans la Révélation coranique ; Allah qui en vertu de Son 
Existence imposera une Loi en harmonie avec le type prophétique 
Muhammadien susceptible de la plus large universalisation à l'huma- 
nité actuelle. 

Après avoir examiné les deux éléments négatif et positif de cette 
formule, voyons maintenant la différence existant entre les deux noms 
ilâh et Allâh masculin en arabe et traduits très souvent par un terme 
féminin : divinité. 

Nous avons déjà constaté dans le précédent chapitre que le nom Al- 
lah pouvait tout à la fois admettre la non-dérivation et la dérivation. 
Nous savons maintenant qu'une des dérivations possibles de ce nom 
vient de la racine A.L.H. qui a donné le mot ilâh et qui signifie : ado- 
rer, être dans la stupéfaction, rester interdit de frayeur devant le res- 
pect, ou la crainte que quelqu'un impose, être éperdu d'amour, se réfu- 
gier auprès de quelqu'un pour se protéger. Les Théologiens et les Mys- 
tiques soutiennent que cet ilâh, en tant que réalité déterminée et créée, 
même investie d'un pouvoir divin, doit être niée pour affirmer Allah, 
seul Existant véritable. Cet ilâh est alors compris comme une réalité 
distincte de Dieu et illusoire, qu'elle soit importante ou insignifiante : 
ciel, terre, ange, djinn, etc. Ainsi considéré, cet ilâh prend un caractère 
quasi négatif en dehors d'Allâh puisqu'il apparaît dans la conscience 
comme voulant s'opposer à Lui. Cet ilâh, pour être. vrai, et non illu- 
soire, doit être rattaché a Allah car s'il y a un ilâh ou dieu, il ne peut 
être qu'Allah. Pour cette raison, rien dans la création ne peut être pris 
pour une divinité autonome et exclusive chez le véritable croyant. 
Mais alors, cet ilâh, ainsi rattaché à Allah, n'est pas autre que Lui. Il 
faut que l'être concerné en prenne conscience par le travail spirituel 
méthodique et régulier. 

Dans la formule abstraite de tout contexte, lâ ilâha illd-llah, le 
dieu ou ilâh qu'on nie est celui qui concerne aussi bien tous les êtres 
que celui d'un être particulier puisqu'il s'agit d'une négation à caractère 
absolu. | 

Dans certaines formulations coraniques, cet ilâh intéresse chacun 
de nous plus particulièrement. Aïnsi, dans ce verset, Dieu dit : Tel est 
votre Dieu (ilâh) et le dieu de Moïse (Coran XX, 88). Dans d'autres 
versets, iF concerne des entités universelles : C'est Lui qui est Dieu 
(ilâh) sur la terre (Coran XLII, 84). Lui est Allah dans les Cieux et 
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sur la terre (Coran VI, 3). Votre dieu est (un) Dieu unique (Coran I, 
163). l ; 

Trois interprétations peuvent être dégagées de ces considérations 
sur le terme ilâh : 

- D'abord, quand ilâh est pris comme une réalité autonome, indé- 
pendante, déterminée et éphémère, il peut être abusivement l'objet 
d'adoration. Une telle idolâtrie qui néglige le rattachement à Dieu est 
appelée « association » ou shirk en Islam, seul péché non pardonné. 
Allah en parle ainsi : Si des dieux autres qu'Allah existaient, le ciel 
et la terre se corrompraient. Gloire a Allah, le Seigneur du Trône 
au-delà de ce qu'ils associent (Coran XXI, 22). 

Ensuite, le terme ilâh peut être considéré comme étant Allah dans 
Sa Fonction divine (ulähiyya) ou (ilâhiyya). Allah y fait allusion dans 
les versets suivants : H n'y a pas de ilâh ou dieu avec Allah car alors 
chaque dieu viendrait avec ce qu'il a créé Certains d'entre eux se- 
raient supérieurs à d'autres. Gloire à Allah au-delà de ce qu'ils 
(Lui) attribuent (Coran XXII, 91). Si Allâh Lui-même précise qu'il 
n'y a pas de ilâh avec Allah, c'est que cet ilâh n'est pas autre que Dieu, 
seul, unique, singulier et sans que quiconque partage son Existence : 
N’invoquez point un autre ilâh ou dieu avec Allah. Nul ilâh ou dieu 
autre que Lui (Coran XXVII, 88). 

- Enfin, le terme ilâh peut être envisagé comme investi d'une fonc- 
tion divine dans la Manifestation universelle. Allah n'a-t-il pas dit : 
C'est Lui qui est ilâh ou Dieu dans le ciel et Dieu (ilâh) sur la terre, 
Lui est le Très-Sage et le Très-Savant (Coran XLIH, 84). C'est ce 
Dieu dans sa fonction opérative que les croyants véritables reconnais- 
sent comme leur dieu. Ils le reconnaissent comme tel après avoir chas- 
sé de leur âme tous les prétendus dieux autonomes et illusoires et 
après que la grâce divine se soit emparée d'eux au point qu'ils ne 
contemplent que l'Existence de Dieu dans Sa manifestation. C'est dans 
cet instant privilégié que des serviteurs purs, saints et bien dirigés ont 
pu dire : « Je n'ai pas vu une chose sans voir Allah avant la chose », tel 
le premier calife Abû Bakr, successeur du Prophète. « Je n'ai pas vu 
une chose sans voir Allah après la chose », tel “Othman, deuxième 
calife et enfin : « Je n'ai pas vu une chose sans voir Allah avec elle », 
tel ‘Omar, le troisième calife. 

Les quatre chapitres qui suivent vont nous introduire au cœur de 
ces aperçus doctrinaux fondamentaux. 


x 


CHAPITRE TROISIÈME 


_ COMMENTAIRES SUR LA FORMULE : 
LA ILAHA ILLA-LLAH, NUL DIEU ADORE SINON ALLAH 


Ce chapitre comportera dix questions. 


I - CETTE FORMULE PEUT-ELLE ÊTRE MODIFIÉE ? 


La plupart des philologues grammairiens estiment que cette for- 
mule peut subir des modifications par retranchement (hadhf) ou impli- 
cation (idm4r). Ils relèvent deux exemples de ce genre. 

1 - Nul dieu (pour nous) sinon Dieu (Lâ ilaha (lana) illâh-llâh). 

2 - Nul dieu (dans l’Existence universelle) adoré sinon Dieu (Lâ 
ilâha (fi al-wujiidi) illâ-llâh). 

Sache-le ! A mon avis cette formule (ainsi explicitée) mérite exa- 
men ! 


1 - Examen de la première formule explicitée « nul dieu (pour 
nous) sinon Dieu » 


Ainsi modifiée, cette formule ne convient pas à la reconnaissance 
véritable de l'Unité divine (tawhid haqq) puisqu'on peut faire cette 
supposition : admets qu'il n'y ait nul dieu pour nous autre qu'Alâh. 
Pourquoi ne diriez-vous pas aussi qu'il n'y a nul dieu pour tous les 
êtres contingents autre qu'Allah ? 

Pour cette raison, quand Allah dit : Votre Dieu est un Dieu uni- 
que (Coran I, 263), Il ajoute aussitôt : Nul dieu autre que Lui (Co- 
ran Il, 263). La répétition dans ce verset, de la formule de l'Unicité 
divine est nécessaire car en disant votre Dieu est un Dieu unique, on 
peut se poser cette question Suppose que notre Dieu soit unique ; 
pourquoi alors ne dites-vous pas : le dieu de tous les êtres est unique’, 
mais pour éviter cette question Allah ajoute : Nul dieu autre que Lui. 


' Car il pourrait ne pas être unique pour les autres. 
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2 - Examen de la seconde formule explicitée : nul dieu (dans 
l'existence universelle) autre que Dieu 


A ceux qui soutiennent que cette formulation est valable, nous di- 
rons : Qui vous pousse à considérer cette implication comme néces- 
saire ? 

En outre, nous préciserons : Il est préférable de laisser la Shahdda 
dans sa forme instituée car si nous tenions à conserver cette adjonc- 
tion, le sens de: Nul dieu dans l'existence universelle autre qu'Allah 
nous obligerait à nier l'existence (éventuelle) d'un autre dieu (cause de 
celle-ci). 

Si, par contre, nous gardons à la shahâda la forme révélée, la 
quiddité (mâhiyya) d'un second dieu est niée. Or, en matière de taw- 
hid, de reconnaissance de l'Unité divine, il est évident que nier la 
quiddité et la réalité essentielle (hagiga) est plus primordial et déter- 
minant que nier l'existence. Il est donc certain qu'il est préférable de 
conserver cette formule révélée selon sa forme instituée. 

Si on objecte : nier la quiddité n'est pas logique car, si tu dis que le 
noir n'est pas noir, cela revient à te faire porter le jugement que le noir 
est changé en son contraire. Or, la conversion des essences (hagâ'iq) 
est impossible. Si, par contre, tu affirmes que le noir n'a pas d'exis- 
tence, cette proposition est clairement intelligible. Pour cette raison, 
on conçoit bien que cette adjonction dans l'Existence universelle, con- 
vient. 

Nous répondrons ainsi à cette objection: A votre proposition : 
« Nier la quiddité n'est pas logique », nous affirmerons que cela est 
faux. En effet, si tu dis que le noir n'a pas d'existence, tu nies par là 
même l'existence mais (seulement) l'existence en tant qu'elle est celle 
d'une quiddité. Si donc tu nies l'existence, tu nies aussi la quiddité de 
ce qui est désigné par l'existence”. S'il en est ainsi, la négation de la 
quiddité devient une proposition intelligible cohérente. Cela étant bien 
entendu, pourquoi ne serait-il pas possible d'accepter les termes de la 
shahâda tels qu'ils sont proposés (par la Révélation) ? 

D'autre part, on ne dit pas : de supposer que le noir n'a pas d'exis- 
tence ne nous fait nier ni la quiddité, ni l'existence maïs (seulement) 


? Puisqu'on ne peut valablement affirmer l'essence qu'à travers ses qualités qui la 
font connaître. 
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que la quiddité soit qualifiée par l'existence. Si, en effet, nous affir- 
mons que la quiddité est qualifiée par l'existence, une telle qualifica- 
tion est-elle alors ou non différente de la quiddité et de l'existence ? 

a) Si une telle qualification est différente et de la quiddité et de 
l'existence, cette différence ainsi posée, possède une quiddité propre. 
Or, notre proposition : « le noir n'a pas d'existence » implique la néga- 
tion de cette quiddité et nous en revenons dès lors à notre proposition 
initiale. | 

b) Si une telle qualification n'est différente, ni de la quiddité, ni de 
l'existence, sa négation porte soit sur celle de la quiddité, soit sur celle 
de l'existence. Il en découle alors que la quiddité peut recevoir la néga- 
tion. Il faut donc, sans aucun doute possible, que, dans l'exemple choi- 
si, la quiddité subisse la négation. Mais, s'il en est bien ainsi, il n'est 
nul besoin, d'après nous, de faire une telle adjonction. La formule La 
ilaha illa-Llah reste donc pleinement adéquate dans sa forme révélée 
pour remplir le but proposé. 


II - DU POINT DE VUE DES GRAMMAIRIENS SUR LE VOCABLE ALLAH 
DANS LA FORMULE LA ILAHA ILLA-LLAH 


Les Grammairiens sont d'avis que dans la Shahdda : là ilâha illâ- 
Llah ou lâ ilâha illâ huwa respectivement : nul dieu autre qu'Alläh, 
nul dieu autre que Lui, le pronom Lui, huwa est au nominatif car il est 
mis a la place d'un nom qui devrait étre lui-méme 4 ce cas. 

L'explication qu'ils en donnent est la suivante : 

Si tu dis : Aucun homme ne vint à moi sauf Zayd (Mâ ja’ani raju- 
lun illâ Zaydun), le nom Zayd est au nominatif (cas sujet avec flexion 
un) par substitution (bi-al-badaliyya) (au terme homme, lui-même au 
cas sujet). 

En effet, la substitution (badan ou ibdân) implique (dans l'exemple 
retenu par les Grammairiens) d'exclure le premier terme (homme) et 
d'en prendre un autre. L'exemple devient de la sorte : ne vint à moi 
que Zayd, (Mâ jd’ani illâ Zaydun), proposition qui est logique. La 
disparition du mot « homme » laisse à la proposition son sens pleine- 
ment intelligible puisque la nouvelle phrase «ne vint à moi que 
Zayd », consiste à nier la venue de toute personne sauf Zayd. 

Par contre, si l'on dit : Tout le monde vint à moi sauf Zayd (j4’ani 
al-gawmu illâ Zaydun), la substitution n'est plus possible car l'exem- 
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ple deviendrait ; « Il vint à moi sauf Zayd (jâ’ant illâ Zaydun) », pro- 
position qui impliquerait que chacun vint à moi sauf Zayd (Jâ’anî kul- 
lu ahadin illâ Zayd), ce qui est impossible. 

Ces exemples ont mis en évidence les différences de sens (atta- 
chées à cette règle d'analyse logique). 


II - DE LA SIGNIFICATION DE LA LOCUTION « JLLA », SINON, SI CE 
N'EST, AUTRE QUE 


Les Grammairiens sont d'accord pour donner à la locution « illâ », 
dans cette proposition universelle, la signification de ghayr, autre que. 
La shahâda se présente alors de la façon suivante: Nul dieu autre 
qu'Allah. Un exemple de cette interprétation se trouve dans ce vers : 

« Chaque frère doit quitter son frère 

« J'en jure par mon père sauf (illa) les deux luminaires », 

qu'il faut comprendre de cette manière chaque frère doit quitter son 
frère à l'exception (ghayr) des deux luminaires. 

Allah a dit : Si dans le ciel et la terre, il se trouvait des dieux (âli- 
ha) autres que (illâ) Allah, tous deux se corrompraient (Coran XXI, 
22). 

Les Grammairiens disent que dans l'exemple coranique ci-dessus 
illa-llah signifie ghayr Allah, autre qu'Allah. l 

L'argument suivant montre le bien-fondé de ce que nous avançons : 
si nous supposions que illâ exprimait l'exception (istithnd, c'est-à-dire 
excepté Allah), l'expression illâ-Llâh ne conviendrait pas à la recon- 
naissance de la pure Unicité divine (tawhid mahd) puisqu'alors la 
Shahdda reviendrait à signifier : Pas de dieux dont Allah est exclu (Lâ 
ilaha yustathnâ ‘an hum Allahu) c'est pourquoi la formule ainsi com- 
prise reviendrait à nier des dieux dont Allah serait exclu, non ceux 
dont Il ne serait pas exclu. | 

De plus, celui qui prononce par l'argument d'arbitrage (dalil al 
khitaby’ dans cette acception, viendrait à affirmer cette possibilité 
(contenue dans l'exception) ce qui serait impiété pure et simple. 


3 Cet argument est un principe de droit islamique en matière d'arbitrage : à l'accu- 
sateur incombe l'administration de la preuve, au défendeur la prestation de serment. 
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Il est donc certain que si la locution illâ devait se rapporter à l'ex- 
ception, la seconde partie de la Shahäda : illâ Ligh ne conviendrait 
pas pour exprimer l'Unicité divine pure. 

Cet argument oblige à donner à « illâ » le sens de « ghayr », autre 
que et la formule sacrée signifie alors : Lâ iläha ghayru-Lläh, Nul 
dieu autre qu'Allah’. | 


IV - L'EXCEPTION A UNE NÉGATION N'IMPLIQUE PAS (NÉCESSAIRE- 
MENT) UNE AFFIRMATION 


Certains savants en sémantique sont d'avis que l'exception à une 
négation n'est pas une affirmation”. Ils présentent deux arguments 
pour appuyer leur dire : 

1) Le terme «exception » (istithnad’) dérive de « détourner » une 
chose de sa destination (thanayta al-shay’ ‘an jihatihi), c'est-à-dire 
lorsqu'on l'en éloigne. 

Lorsque tu dis : Il n'y a pas de savant excepté Zayd (là ‘âlim illâ 
Zayd ou encore il n'y a de savant que Zayd), tu dois considérer deux 
interprétations possibles de cette proposition. Il s'agit : 

a) soit du jugement qui porte sur cette absence (de savant) (al- 
hukm bi hathä al-‘adam) ; 

b) soit de cette absence même (de savant) (nafs hathä al-‘adam). 


4 Dans sa littéralité, la formule sacrée de l'Unicité divine devrait se traduire de la ma- 
nière suivante : Nul dieu sinon Dieu, en fonction de la démonstration proposée. 


Le mot « dieu » qui revient deux fois n'est pourtant pas exprimé chaque fois de 
manière identique. Dans la première partie de la formule dieu se dit ilâh, dans la 
seconde Allâh. Or, le nom ilâh s'applique aussi bien à Dieu qu'à l'être créé alors que 
le nom Allâh n'est réservé qu'à Dieu. Dans le Coran, cette distinction se rencontre 
assez souvent. Citons ces versets plus représentatifs : Allah est seulement un Dieu 
(ilâh) unique... (Coran IV, 171). Il dit : Ô mon peuple ! Adorez Allâh, il n'y a pour 
vous nul dieu (ilâh) sinon Lui.. (Coran VIE, 65). Pharaon dit : ô aréopage ! je ne 
vous reconnais pas d'autre dieu (ilâh) que moi-même (Coran XXVIII, 38). Celui 
qui invoque un autre dieu (ilâh) avec Allah n'a pas d'argument probant à cet 
égard.. (Coran XXUI, 117). Va-t-il faire des dieux, un dieu unique. Voici une 
chose extraordinaire (Coran XXVIII, 5). 


Il résulte bien de ces citations que le nom Allâh s'applique aussi bien à l'Essence in- 
conditionnée qu'à la Fonction divine alors que le nom ilâh ne concerne que celle-ci. 

Il existe en arabe littéraire six locutions d'exceptions : illâ, ghayr, siwâ, khalän, 
‘adan, hâshan : si ce n'est, sauf, autre que, excepté, hormis, hors. 
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Ton propos « à l'exception de Zayd » est supposé se rapporter soit 
au jugement que tu portes sur cette inexistence (de savant), soit à 
l'inexistence même (de savant). 

Dans le premier cas, la vérification de cette affirmation ne s'im- 
pose pas puisqu'en raison de l'exception, le jugement porté sur la non- 
existence (du savant) n'a plus à s'exercer de sorte que celui qui fait 
l'objet de l'exception (c'est-à-dire Zayd) demeure inaffecté en dehors 
de tout jugement négatif ou affirmatif. Mais alors, il n'est pas néces- 
saire de vérifier une telle affirmation. 

Par contre, dans le second cas, si la conséquence de l'exception 
implique d'ignorer ou de rendre impossible cette inexistence, il s'avère 
nécessaire de vérifier cette affirmation car au moment où (l'apprécia- 
tion de) cette inexistence (du savant) n'a plus à intervenir, la constata- 
tion de son existence s'impose nécessairement pour la raison qu'on ne 
trouvera jamais de moyen terme à deux contraires. 

Ceci étant bien établi, nous ajouterons : rapporter l'exception au ju- 
gement porté sur l'inexistence (de savants) est plus probant que de 
rapporter l'exception à cette inexistence même pour deux raisons : 


a) Les vocables sont établis pour signifier des données conceptuel- 
les (ahkâm dhihniyya) et non des existants concrèts (mawjñdât khâri- 
Jiyya). 

Si tu prononces : le monde est éternel, cette proposition n'implique 
pas l'éternité du monde en soi car alors si nous affirmions : le monde 
est éternel, le monde est adventice, il faudrait qu'il fut l'un et l'autre 
ainsi simultanément, ce qui est absurde. De plus, cette proposition 
exprime que ton jugement porte sur une non-existence (‘adam) du 
monde (simultanément comme éternel et adventice) établissant du 
même coup que les vocables sont établis pour exprimer les données 
conceptuelles (ahkâm dhihniyya) et non les essences concrètes (a ‘yan 
khdrijiyya). 

S'il en est ainsi, rapporter l'exception au jugement porté par absence 
d'existence est plus probant que de rapporter l'exception à l'absence 
d'existence puisque l'objet immédiat du vocable est d'exprimer le fon- 
dement conceptuel. La chose concrète, quant à elle, fait (seulement) 
l'objet d'une expression mentale. Or, le processus immédiat auquel le 
vocable se réfère est plus évident que celui qu'il indique d'une manière 
indirecte. 
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b) La seconde raison est que ni l'existence, ni la non-existence de 
la chose en soi n'accepte l'actualisation de l'essence concrète. Par 
contre, le jugement portant sur l'existence ou la non-existence permet 
l'actualisation de celui qui est susceptible de recevoir l'une ou l'autre. 

Il en résulte donc que rapporter l'exception au jugement est plus 
probant que de la rapporter à ce qui en fait l'objet (c'est-à-dire l'inexis- 
tence d'un tel). 

2) Le second argument prouvant que l'exception à une négation 
n'implique pas (nécessairement) l'affirmation est le suivant : 

On trouve dans les nouvelles prophétiques et dans l'usage de la 
langue des formules nombreuses d'exception à une négation n'impli- 
quant aucune affirmation. 

Ainsi, le Prophète - sur lui la Grâce et la Paix - a dit : « Pas de ma- 
riage sans tuteur matrimonial » (Lâ nikâha illâ bi wali), « Pas de 
prière rituelle sans purification » (Lâ çalåâ illâ bi tahür). 

Dans le langage usuel, on trouve : pas de richesse sans bien et pas 
de bien sans homme (lâ ghind illâ bi al-mâl, wa lâ mâl illâ bi al-rijal). 
_ En fait, toutes ces formules (comportant l'expression d'exception 
illâ) reviennent à être de pures conditions. 

On peut même dire plus ! L'expression illâ se rencontre dans d'au- 
tres cas. Le but alors proposé est que le terme, objet de l'exception à 
une négation, soit une affirmation sauf si nous estimons qu'il faut né- 
cessairement qu'il y ait une autre signification (majäz) impliquée dans 
l'un des deux cas suivants : 

- Quand nous précisons qu'il n'est pas nécessaire que le terme exclu 
de la négation soit une affirmation. Mais là où cela s'impose, on sup- 
pose que cette signification supplémentaire est obtenue par une don- 
née indépendante qu'il ne faut pas négliger quand le terme en cause s'y 
réfère. | 

- Quand nous précisons que le terme exclu de la négation doit en- 
traîner une affirmation. Mais là où cela ne s'impose pas, nous sommes 
tenus de renoncer à ce à quoi le terme en cause se réfère. 

Or, il est évident que le premier cas est plus plausible. En effet, 
l'affirmation d'une signification supplémentaire à l'aide d'une donnée 
supplémentaire ne vient pas s'opposer à celle-ci. Par contre, renoncer à 
ce à quoi elle fait allusion revient à s'y opposer. 
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Il est donc bien établi, d'après ce que nous venons d'exposer, que 
l'exception à la négation n'entraîne pas nécessairement l'affirmation. 

Une fois cela bien compris, nous te dirons : la formule sacrée La 
ilâha illä-Lläh convient pour nier toutes les autres fonctions divines 
(particulières) sans qu'elle implique néanmoins la reconnaissance de 
l'existence d'Allah’. 

Tel étant assurément le cas (ainsi que nous l'avons montré plus 
haut),’ la seule formule ne suffit pas à parfaire l'acte de Foi. La 
preuve, que fous avons déjà donnée, que la locution « illâ »signifie en 
l'occurrence ghayr, autre que, contribue à renforcer la difficulté que 
présente cette question. En donnant le sens de ghayr à la locution 
«illâ », la seconde partie de la shahâda devient : autre qu'Alläh et la 
signification revient à nier un dieu autre qu'Allâh. Pourtant, nier 
qu'une chose soit différente (d'une autre) ne revient pas à une affirma- 
tion. Mais alors, il convient d'examiner la difficulté soulevée ! 

La réponse qui s'impose comporte deux aspects : 

a) Tous les intellectuels sont d'accord pour affirmer l'existence de 
Dieu (al-ilah), en vertu de cette parole : Et si tu leur demandes : Qui 
a créé les Cieux et la Terre ? Qui a assujetti le soleil et la lune ? Ils 
reponer ont assurément : Allah ! Comment se fait-il qu’ils soient 
dénaturés ? (Coran XXIX, 61). C'est que ce consensus est trop évi- 
dent bien que les mécréants aient pu affirmer l'existence de (dieux) 
associés et rivaux. Dès lors, le but visé par la shahdda est la négation 
des (dieux) opposés (addäd) et rivaux (andâd). Quant à l'affirmation 
du Dieu (al-ilah) de l'Univers, elle fait patrie des conclusions ration- 
nelles nécessaires (lawâzim al-‘uqill). aca 

b) Si cette formule sacrée n'implique pas l'affirmation (de Dieu) 
dans les données fondamentales du langage, elle la postule dans Ja Loi 
sacrée. 


V - INTERPRETATIONS DE LA PHRASE : LA RAJUL FI AL-DÂR 


On peut lire cette phrase de deux manières : 


Car en vertu de la démonstration que RAzi vient de faire, la formule Ld ilâha il- 
lâ-llâh n'est pas un jugement. 


TCf. notes 10 et 11 du chapitre X de la première partie. 
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1) Zâ rajula fi al-dâr, aucun homme ou nul homme n'est dans la 
maison (rajul est construit ici avec la désinence A qui caractérise la 
négation absolue après l'adverbe de négation lâ). 

2) La rajulun fi al-dâr, un homme n'est pas dans la maison (rajul 
étant alors construit avec la flexion un qui est le propre d'une négation 
relative). | 

(Étudions chacun de ces deux exemples) 

1 - Le premier exemple implique la négation de tous les individus 
qui composent le genre (mâhiyya). En effet, l'expression « aucun 
homme » comporte la négation de tous les êtres du genre humain. De 
plus, la négation du genre en soi inclut celle de chacun des individus 
qui la représentent car, si un seul de ceux-là pouvait réaliser (cette 
condition), tous les autres individus auraient cette même possibilité. 

2 - Le second exemple : « un homme n'est pas dans la maison », est 
une restriction (par négation) à cette proposition: «un homme est 
dans la maison (rajulun fi al-dâr) » qui implique d'affirmer l'existence 
d'un seul et unique homme. La proposition : «un homme n'est pas 
dans la maison », n'impose de nier que l'existence d'un seul et unique 
homme. Toutefois, nous pourrions généraliser la négation puisque la 
détermination (ta’yin) (par exemple l'homme) n'étant pas indiquée 
(dans l'exemple cité), la supposer s'appliquer à un seul individu n'est 
pas plus probant que de la supposer pouvoir s'étendre aux autres indi- 
vidus de l'espèce, de sorte que cette supposition admet la généralisa- 
tion de la négation à cette même espèce. Il est certain, cependant, que 
la première proposition : « nul homme n'est dans la maison » impli- 
que, avec plus de force, la généralisation de la négation que la seconde 
phrase : « Un homme n'est pas dans la maison. » — 

C'est 4 cause de la possibilité que chacune de ces deux proposi- 
tions à d'impliquer la généralisation de la négation que la Parole di- 
vine : la rayb fihi (Coran IL 2) peut valablement recevoir deux lectu- 
res (la première : lâ rayba fihi, nul doute ne s'y trouve - il s'agit de 
l’Ecriture révélée - la seconde: lâ raybun fihi, un doute ne s'y 
trouve). On retrouvera la même règle dans le verset suivant : Nul rap- 
port sexuel, nul libertinage et nulle polémique pendant le Pèlerinage 
(Coran I, 197). 

Le régime du nom construit avec la désinence A, imposant la néga- 
tion absolue, a déterminé l'application de cette règle à la parole (di- 
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vine) : 14 ilaha illâ Llâh (qui peut alors se traduire ainsi: Nul dieu 
autre que Dieu). 


VI - LA CONCEPTION DE L'AFFIRMATION PRÉCÈDE CELLE DE LA 
NÉGATION 


On a dit que la conception de l'affirmation précédait celle de la né- 
gation. 

L'argument fondamental pour nous est qu'on peut se représenter ce 
qu'est l'affirmation maïs la signification de la privation (‘adam) ne 
peut se présenter à l'esprit. Il est impossible de concevoir la privation 
sans considérer l'affirmation préalablement. La raison en est que la 
privation absolue n'est pas concevable. Cependant, la privation ne sera 
comprise qu'en relation avec une réalité existante déterminée®. Par 
exemple on dit : sans maison ou sans garçon (‘adam al-dar, ‘adam al- 
ghulâm). 

Il est donc certain que la conception de l'affirmation précède celle 
de la négation. 

Ceci étant bien établi, pourquoi alors avoir placé (dans la formule 
de l'attestation de l'Unité divine) la négation qui est logiquement pos- 
térieure, avant l'affirmation qui est logiquement antérieure. 

La réponse est que la priorité donnée à la négation sur l'affirmation 
(dans cette formule) est établie pour diverses raisons : 

1) Nier préalablement que la Seigneurie puisse s'appliquer à d'au- 
tres qu'Allâh. Qu'elle soit ensuite affirmée pour Lui, vient renforcer 
l'affirmation, à l'exemple de celui qui dit : « Il n'y a d'autre savant dans 
le pays qu'un tel. » Ce mode de proposition est plus approprié pour 
louanger que ce jugement : « Un tel est savant dans le pays. » 

2) Chaque homme a un seul cœur qui n'a pas la vertu de compren- 
dre deux choses en même temps. Dans la mesure où il reste occupé à 
l'une des deux choses, il s'interdit l'autre. 

La première partie de la shahäda : « Lâ ilâha » - nul dieu, retire du 
cœur tout ce qui n'est pas Allah au point qu'il devienne vide de tout 


C'est le même type d'argument qui permet de comprendre que l'Essence divine 
inconditionnée - ou bien le pronom Huwa - par exemple, n'est pas concevable ni 
« appréhendable » de quelque manière que ce soit. Cf. présentation du chapitre 1, 
deuxième partie. 
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autre qu'Allâh. C'est alors que le pouvoir d'efficacité (sultân) du illâ 
Allah - autre qu'Allah - fixe en lui sa présence pour faire resplendir la 
lumière divine contenue dans le illâ Allah totalement et que sa signifi- 
cation principielle lui apparaisse avec une évidence parfaite. 

3) La négation lâ - nul - fait penser, mutatis mutandis, à la purifi- 
cation (préalable à la prière rituelle), l'affirmation exprimée par illâ - 
autre que - présente une analogie avec la prière rituelle. De même que 
la purification précède la prière rituelle, de même le Zâ - nul - doit être 
antérieur, dans la formule sacrée, au illâ - autre que - comme la for- 
mule de protection (isti‘ddha) - (qui consiste à dire : « je cherche re- 
fuge par Allah, l'Exalté, l'immense, contre Satan le lapidé ») - est pro- 
noncée avant de commencer la récitation rituelle du Coran (gird’a). 

Dans le même ordre d'idées, celui qui veut voir le Roi honorer sa 
maison, se sent obligé de la purifier préalablement de toute impureté. 
Il en est de même dans la formule examinée et c'est la raison qui dé- 
termine les Maîtres véritables (muhaggiqün) à dire : la première moi- 
tié de la shahâda est purification des secrets (tanzhif al-asrär), l'autre 
moitié est manifestation des lumières (jala’ al-anwär) qui émanent de 
la Présence du Souverain-Réducteur (malik jabbâr). La première moi- 
tié est extinction (fand’), la seconde permanence (bagä”). Celle-là est 
séparation (infiçâl) de tout autre que le Vrai, celle-ci est union (ittical) 
avec le Vrai. La première moitié fait allusion à cette parole : Sauvez- 
vous vers Allah (Coran LI, 50), la seconde fait allusion à celle-ci : Dis 
Allah ! puis laisse-les se distraire dans leurs jeux (Coran VI, 91). 


VII - LA CONNAISSANCE PARFAITE D'ALLAH 


On pourrait objecter : Certes celui qui sait que le monde a un Arti- 
san, puissant et savant, décrit par l'ensemble des Qualités dans la 
Fonction divine, connaît Allah d'une manière parfaite. 

En outre, la science qu'il a de l'inexistence d'un deuxième dieu 
n'accorde pas une perfection (supplémentaire) aux qualités de Dieu 
puisque l'inexistence d'un autre dieu ne revient pas à Lui donner une 
qualité (supplémentaire) surtout quand il s'agit de Ses Qualités parfai- 
tes. La simple science à Son sujet n'est pas une cause suffisante pour 
obtenir la félicité (sa‘äda), il faut aussi que la science de Son exis- 
tence entraîne celle de l'inexistence d'un copartageant. 
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La réponse à cette discussion est la suivante : Dans l'hypothèse de 
la coexistence d'un associé (à Dieu), le serviteur ne saurait pas s'il est 
l'adorateur de celui-ci ou de celui-là ou bien des deux à la fois puis- 
qu'alors il ne pourrait servir son Maître et Créateur en Lui témoignant 
de la reconnaissance. De plus, son indigence envers Lui n'apparaîtrait 
pas car il se dirait : « S'Îl ne m'agrée point, il se peut que son associé le 
fasse ». Mais, quand le serviteur sait que le Monde n'a nul dieu autre 
que l'Unique, il acquiert la sincérité dans son adoration et dans sa pau- 
vreté envers Lui. Sincère est-il puisqu'il n'y a nul refuge pour lui que 
Sa Miséricorde et nul lieu de salut pour lui que Sa Générosité et sa 
Libéralité. 


VIII - À QUELLE CONDITION L'HOMME MEURT-IL CROYANT ? 


Quand l'être légalement assujetti (mukallaf) a parfait réflexion et 
preuve dans la connaissance d'Allâh et qu'il a pu perfectionner ces 
données préliminaires, il ne trouvera aucun moment où il ne puisse 
dire : Lâ ilaha illa-Llah, et sans aucun doute il meurt croyant puisqu'il 
a accompli ce à quoi il était obligé et qu'il n'a eu de cesse de prononcer 
cette formule. Si d'aventure, il se trouve dans la possibilité de la dire 
sans le faire effectivement et qu'il vienne à mourir à ce moment, 
meurt-il croyant ? 

Certains disent qu'il meurt mécréant car la validité de la Foi et du 
salut repose sur la prononciation de cette formule lorsque la possibilité 
lui en est offerte. La preuve en est donnée dans ce verset qui montre 
que Pharaon connaissait bien l'existence du Dieu unique : (Moïse) 
répondit (à Pharaon) : « Tu sais pertinemment que seul le Seigneur 
des Cieux et de la Terre a fait descendre de tels (signes miracu- 
leux) » (Coran XVU, 102). Si le mot « Seigneur » est lu avec la dési- 
nence a du cas complément, le jugement que porte Moise sur Pharaon 
exprime qu'il avait la connaissance d'Allâh. II se confirme donc qu'il 
connaissait son Seigneur tout en lui demeurant infidèle. Il est alors 
certain que la (seule) connaissance ne suffit pour assurer la Foi que si 
celle-là comporte le témoignage explicite de reconnaissance (de l'Uni- 
té divine). D'autres disent qu'il meurt croyant en ayant réalisé la 
connaissance intégrale de la shahâda, la preuve étant donnée par cette 
parole du Prophète : « Sortira du Feu infernal, celui qui a dans le 
cœur le poids d'un atome de Foi. » Or, le cœur de cet individu est pé- 


LE PRONOM HUWA, LE NOM D’ ALLAH ET LA SHAHADA 253 


nétré de foi. Comment alors ne sortirait-il pas du Feu ? Si ! mais il est 
(seulement) coupable d'avoir renoncé à mentionner (la shahdda) avec 
la langue (quand il aurait pu le faire). 


_ IX - DES DIFFÉRENTS MODES DE PRONONCER LA SHAHÂDA 


Certains disent qu'il faut accentuer la prolongation du là - nul - de 
la ilaha illâ-Llâh, l'insistance à procéder ainsi étant approuvée car 
l'être légalement assujetti (mutakallaf) s'efforce pendant ce temps pro- 
longé de se représenter en esprit l'ensemble des (dieux) associés ou 
opposés afin de les nier. 

Cela réalisé, il fera suivre le « 14 iläha » de « illä-Lläh ». Ce procé- 
dé engendre plus facilement la sincérité adorative. 

Pourtant, on a pu dire que l'abandon de la prolongation (du lâ - 
nul) était préférable, l'invocateur pouvant mourir en prononçant le 
« lâ » avant même d'avoir atteint le « illâ ». 

A mon avis, si cette formule doit faire passer celui qui la prononce 
de la mécréance à la foi, abandonner la prolongation (du lâ) est sou- 
haitable afin que la transmission à la foi s'opère de la manière la plus 
rapide. Par contre, si celui qui la prononce est (déjà) croyant, il la 
mentionnera de la première façon pour renouveler sa foi en vue d'un 
surcroît de récompense. La prolongation est donc préférable pour lui 
permettre, pendant ce temps, de nier intérieurement les (dieux) asso- 
ciés ou opposés avec discernement. 

C'est après avoir réalisé cela en son âme qu'il dira « illâ-Llâh », de 
sorte que la reconnaissance de la Fonction divine sera en lui plus véri- 
table et plus parfaite. 


X - DES DEGRÉS ATTEINTS PAR LES CRÉATURES EN RAPPORT AVEC 
LA PRONONCIATION DE LA SHAHADA 


Sache que les hommes réalisent des degrés et des niveaux diffé- 
rents en rapport avec les modes d'évocation de cette formule sacrée. _ 

1 - Le degré le plus inférieur est propre à celui qui la prononce avec 
la langue pour protéger sa vie et préserver ses biens. Le Prophète - sur 
lui la grâce et la paix - a dit « On m'a ordonné de combattre les gens 
jusqu'à ce qu'ils disent Lâ ilaha illa-Llah. Une fois qu'ils ont attesté 
par cette formule, ils obtiennent de moi la garantie de leur vie et de 
leurs biens sauf dans les cas de droit. » 


254 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Ce degré est commun à l'hypocrite (munäfig) et au loyal (muwdfiq), 
à l'hérétique (zindiq) et au véridique (çadig). 

En conséquence, à celui qui prononce cette attestation, i] échoit une 
part des bénédictions qui en dépendent. Il se réserve ainsi les profits 
qui y sont attachés. Si, par elle, il recherche ce bas-monde, il obtient 
sécurité (amn) et sauvegarde (saläma) des calamités qu'il engendre. 
S'il vise la Vie future, il recueille chacune des parts qu'elle inclut dans 
les deux mondes et s'assure par elle la félicité dans les deux Demeu- 
res. 

2 - Le deuxième degré concerne ceux qui réunissent la prononcia- 
tion (qawl) avec la langue et l'adhésion (i‘tigdd) du cœur à un confor- 
misme sans discernement (taglid). Or, sache-le ! la conviction fruit 
d'un tel conformisme n'a rien à voir avec la science. L'adhésion (‘aqd) 
n'est-elle pas en effet le contraire du relâchement (inhilâl) et de la re- 
nonciation (inshirâh) alors que la science témoigne de l'élargissement 
de la poitrine ? Allah a dit : Celui auquel Allâh a élargi la poitrine 
en vue de l’Islam (ou de la soumission à Dieu) (Coran XL, 22). En 
conséquence, il est sûr que le conformiste (muqallid) sans discerne- 
ment n'est ni connaissant, ni savant. Mais alors ! est-il croyant ? Ce 
point a fait l'objet de divergences notoires. 


3 - Le troisième degré appartient à ceux qui unissent l'adhésion du 
cœur à la connaissance des preuves ou arguments suffisants (dalâ’il 
ifnâ ‘iyya). Toutefois ce degré ne peut être atteint qu'avec des argu- 
ments certains (dald’il yaginiyya). 

4 - Le quatrième degré est propre à ceux qui sont confirmés dans 
ces convictions (‘agâ’id) par des arguments péremptoires (dalä’il 
qat‘iyya) et des démonstrations certaines (barahim yaginiyya), bien 
que ceux-là ne soient pas de ceux qui ont la maîtrise des contempla- 
tions (arbâb al-mushâhadât ) et des dévoilements (mukdshafat) ni de 
ceux qui sont investis des Théophanies (açhab al-tajalli). 

Sache qu'il revient un unique degré à la reconnaissance par la langue. 


La conviction du cœur comporte des degrés multiples en fonction 
de la vigueur ou de la faiblesse de la conviction, de sa continuité ou 
non, du grand nombre ou non de ses aspects. 

Le conformiste sans discernement (mugallid), lui, peut l'être par 
exemple soit sur la seule reconnaissance qu'Allah est Un, sur l'attesta- 
tion de l'Unité divine ou sur de nombreuses questions touchant à For- 
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thodoxie religieuse (çihhat al-din). Mais, sache-le ! Lorsque l'homme 
s'occupe à multiplier les problèmes (matälib), il ne fait qu'augmenter 
chez lui le désordre résultant d'un conformisme aveugle. 

(Pour en revenir aux troisième et quatrième degrés, nous ajoute- 
rons ce qui suit :) 

- Le troisième degré procure le raffermissement de la conviction à 
l'aide d'arguments suffisants. Dans ce degré, les dispositions des créa- 
tures sont sans consistance (madbiita). 

- Le quatrième degré implique la progression à partir d'arguments 
suffisants jusqu'à des arguments décisifs (gat‘iyya). Les êtres qui 
parviennent à cette dignité sont en très petit nombre et d'une extrême 
rareté parce que cette aptitude repose sur la connaissance des condi- 
tions des démonstrations et de leurs utilisations dans les questions à 
étudier et cela dans la limite des possibilités humaines (fi ghâyat al- 
quwwa). 

5 - Le cinquième degré est le propre des Maîtres dans les contem- 
plations. Compte tenu de leur très petit nombre, ils sont aux gens rom- 
pus aux arguments péremptoires comme ceux-ci par rapport au reste 
des créatures. 

Sache bien que les domaines propres aux dévoilements n'ont pas 
de fin puisqu'ils constituent le voyage de l'intellect (‘agl) à travers les 
phases (magdmat) de la Majesté (jalal) d'Allah, les degrés (madârij) 
de Son Incommensurabilité (‘azhama), les demeures (mandzil) où se 
trouvent les vertus (âthâr) de Son Infinie Grandeur (kibriyä”) et de Sa 
Sainteté (quds). De même qu'aucune fin n'est assignée à ces stations, 
de même en est-il du voyage que ces êtres effectuent à travers elles. 

Sache que les Maîtres de réalisation essentielle assignent six degrés 
aux gens de dévoilements. Les trois premiers concernent les novices 
(açhâb al-bidäyär), les trois autres les êtres expérimentés (açhâb al- 
nihayat). 

Les trois premières catégories d'êtres éprouvent des brillances (la- 
wa’ih), des clartés (lawdmi‘) et des lueurs élevées (taw4li‘) car ces 
êtres n'ont pas en permanence la lumière (diyd’) des Soleils des 
connaissances bien que le Vrai-Dieu accorde la subsistance à leur 
cœur et à leur esprit en toutes circonstances ainsi qu'Allâh dit : Ils y 
trouveront (dans les jardins d’Eden) leur subsistance matin et soir 
(Coran XIX, 62). Lorsque le firmament des cœurs porte sur eux l'obs- 
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curité produite par le nuage dispensateur de graces, les brillances du 
dévoilement se présentent 4 eux ainsi que les éclats des clartés résul- 
tant de la proximité. Viennent dans l'ordre : les brillances, les clartés 
et enfin les lueurs. 

- Les brillances ressemblent aux éclairs. Elles apparaissent pour 
disparaître aussitôt. On a pu en dire: «Nous nous dispersâmes un 
temps et lorsque nous nous rencontrâmes, son salut sur moi fut 
comme un adieu. » 

- Les clartés, elles, sont plus évidentes que les brillances et ne ces- 
sent pas avec la même rapidité. Elles persistent parfois deux ou trois 
moments. 

- Les lueurs durent davantage et leur vertu (sultan) est plus forte. 
Elles permettent mieux la disparition des ténèbres et l'attrait qu'elles 
présentent est plus durable. Cependant, elles sont en passe de s'estom- 
per et de disparaître bien que leur évanescence survienne après un laps 
de temps plus long. 

En outre, les significations qui résultent des brillances, des clartés 
et des lueurs sont multiples. 

Tantôt, en disparaissant elles ne laissent aucun témoignage, tantôt 
elles en déposent. (Quelquefois) l'impression cessant, il subsiste des 
vestiges, ou bien leurs lumières s'éteignant, leurs effets persistent. Ce- 
lui qui les reçoit, après la tranquillité engendrée par leur efferves- 
cence, évolue dans leur lumière avec la bénédiction qui leur est pro- 
pre. 

Les trois autres degrés propres aux êtres expérimentés sont, dans 
l'ordre : la présence (muhâdara), le dévoilement (mukâshafa) et la 
contemplation (mushâhada). 

- La présence est celle du cœur au moment de l'arrivée des preuves 
(dald’il), Parfois, les arguments probants (barâhim) sont fréquents et 
réguliers (mutawdtara). Ce degré est lumière dans la démarche spiri- 
tuelle (sayr). a~ 

- Survient ensuite le dévoilement. Pendant sa démarche vers Allâh, 
l'itinérant n'a plus besoin ni d'investiguer (tatallub al-sabîl), ni de mé- 
diter (ta’ammul) sur les preuves (dalil). La différence entre cette dis- 
position et la précédente, la présence, est que, dans cette dernière, il 
est libre d'effectuer le transfert de la preuve à son objet (madiiil). Ce 
passage des preuves à la présence du Vrai s'opère sans préférence de la 
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part de cet être spirituel. De plus, chaque fois qu'il contemple une 
réalité, la lumière de son intellect (‘agl) se réfléchit à partir de lui jus- 
qu'à la présence du Vrai sans aucun choix de sa part. 

C'est alors que se développe la dernière phase, celle de la contem- 
plation faite des lumiéres ininterrompues de la théophanie sur son 
cœur sans jamais qu'elles ne puissent cesser. 

De même, pour prendre un exemple, nous considérons l'apparition 
continuelle des éclairs dans la nuit obscure au point qu'aucune dis- 
continuité (apparente) n'existe dans le phénomène lumineux ; la nuit 
paraît comme le jour. Ainsi comparé, le cœur, inondé en permanence 
par le levant des lumières de la théophanie qui ne cessent de briller, 
est dans un perpétuel jour. Il devient alors comme on a pu dire : 


« Ma nuit, par Ta face, est illuminée. 

Son obscurité se répand parmi les hommes, 
Tandis qu'ils sont dans la ténèbre de l'obscurité, 
Et nous, dans la clarté du jour. » 


Si tu souhaites (mieux situer) ces trois derniers degrés, nous don- 
nerons les exemples suivants : 

1 - La présence est comme la vision qu'on a d'une chose dans le 
sommeil, le dévoilement comme celle qu'on peut voir entre sommeil 
et veille, la contemplation est celle à l'état de veille. 

De même que la vision à l'état de veille peut être différente selon 
l'éloignement ou la proximité, la luminosité ambiante ou l'obscurité, 
selon aussi le nombre plus ou moins grand d'obstacles qui la contra- 
rient et enfin en fonction de l'acuité ou de la faiblesse de la vue, de 
même en est-il dans le cas présent. 

2 - La présence est comparable au fait de siéger derrière la porte de 
l'antichambre du Roi, le dévoilement à l'entrer dans sa chambre, la 
contemplation à la station là où il n'existe nul voile entre toi et le Dési- 
ré (matlib). 

On demanda à Ibn Dinar: « Quand Je Connaissant obtient-il la 
contemplation du Vrai ? » Il répondit : « Dès que le contemplant reçoit 
les théophanies, les réalités contemplées (shawd’id) disparaissent, la 
compétence (ikhtiçâç) devient vaine et la sincérité adorative (ikhlac) 
ne trouve plus à s'appliquer. » 

Sache-le bien ! Quand cette station est au comble de l'exaltation, 
les failles (fufûr) qui s'y produisent relèvent des plus grands péchés. 
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Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit: « Une vive émotion 
étreint mon cœur et je demande pardon à Allâh nuit et jour soixante- 
dix fois. » 

Cette nouvelle prophétique comporte plusieurs aspects : 

- On entend par là que son cœur pouvait être enveloppé par de 
l'inattention (ghafla) et qu'un certain relâchement (fatra) le prenait à 
cause des dispositions de la nature humaine. Dans ces conditions, il 
s'empressait de demander pardon. 

- Le Prophète se trouvait dans une ascension perpétuelle. Après 
avoir franchi un nouveau degré, il considérait celui qu'il venait de dé- 
passer et, au regard de la servitude adorative, il minimisait sa condi- 
tion. Aussi, demandait-il pardon à Allah. 

- Parfois, certains éclats de la manifestation du Monde du Mystère 
(‘alam al-ghayb) s'imposait à lui de sorte qu'il trouvait magnifique ce 
degré (nouveau) et s'en réjouissait. C'est ainsi que magnification (is- 
ti‘zhâm) et contentement (ibtihâj) de joie auraient pu le détourner de 
l'immersion (istighraq) dans le service du Vrai. Ce comportement lui 
faisait demander pardon. 

- Chaque fois qu'un aspect du Monde du Mystère s'éclairait pour 
lui, il savait que cette illumination était à la mesure de sa faculté et de 
sa capacité. Il avait également conscience que la mesure de son intel- 
ligence et de ses possibilités était nulle au regard de la Majesté divine. 
De ce fait, connaissait-il que l'illumination qu'il recevait de ce Monde 
du Mystère par rapport à ce qui ne s'en manifestait pas à lui était 
comme la privation d'existence vis-à-vis de l'Existence. Aussi, de- 
mandait-il pardon à Allah devant le fait que son cœur, son intellect, sa 
raison, son invocation et ses intuitions ne pussent parvenir jusqu'à Lui. 


CHAPITRE QUATRIÈME 


DE L'ÉTUDE DES NOMS DONNES À LA SHAHADA 
DANS LE CORAN 


On peut trouver vingt-quatre expressions relatives à la formule Lâ 
ilaha illa-Llah dans le Livre révélé. Chacune d'entre elles recevra un 
commentaire. 


1) AL-TAWHDD : la reconnaisance de l'unité divine 


Ses fruits sont doubles. 

a) La substance (jawhar) de l'homme a été créée, à l'origine (açl) 
noble et vénérable. Allah a dit: Nous avons anobli le fils d'Adam 
(Coran XVII, 70). Son anoblissement consiste (entre autres vertus) 
dans la pureté alors que l'associateur est impur (najdsa). Allah a dit : 
En vérité les associateurs sont impurs (Coran IX, 28). 

La reconnaissance de l'Unité divine fait disparaître l'impureté (na- 
jâsa) de l'être causée par l'association et cet être devient bon et pur, 
parmi les élus (khawâçç) d'Allâh, selon cette parole : Les mauvaises 
conviennent au mauvais et les mauvais conviennent aux mauvaises, 
les bonnes aux bons et les bons aux bonnes. Ceux-ci sont exempts 
de ce que disent (ceux-là). A eux pardon et subsistance généreuse 
(Coran XXIV, 26). 

b) L'association (shirk) est la cause de la ruine du monde selon 
cette parole : Vous avez avancé une chose accablante en raison de 
laquelle les cieux ont failli se fendre, la terre se lézarder et les mon- 
tagnes s'effondrer avec fracas (Coran XIX, 89 et 90). 

Pour cette raison, la reconnaissance de l'Unité divine provoque la 
prospérité du monde. Il est de première importance qu'elle soit aussi la 
cause de la prospérité du cœur, endroit de la connaissance de l'Unité 
divine. De méme, devient-elle une habitude de la langue, organe ex- 
primant l'Unité divine. 
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2) AL-IKHLAC : la sincérité (adorative) 


En référence à la sourate CXII qui porte ce nom : Dis ! Lui Allah 
(est) Un. Allah le Soutien universel impénétrable. Il n'engendre 
point et n'est point engendré. Il n'a pas d'équivalent. 

Cette sourate n'est que l'expression de la reconnaissance de l'Unité 
divine, cause de la sincérité adorative. Le serviteur ne sait-il pas qu'il 
n'y a de salut, ni de refuge que vers Allah, ni d'autre Seigneur que 
Lui ? Sa sincérité est alors plus parfaite que la conviction qu'il existe- 
rait pour lui un refuge en dehors d'Allah ou un seigneur autre que Lui. 


3) AL-IHSAN : la conformité excellente, la vertu, l’excellence, le 
bien, l'embellissement, la perfection du comportement 


Cette dénomination se trouve dans le Coran et les nouvelles pro- 
phétiques. Elle est de plus conforme aux données de la raison. 


A) Dans le Coran, on la trouve à plusieurs endroits : 


a) La rétribution de la vertu (ou du bien) est-elle autre que le 
bien ? (Coran LV) 60) dont le sens est celui-ci, d'après les commenta- 
teurs du Coran : la rétribution de celui à qui Nous avons fait le bien 
par la Foi est-elle autre que le bien que Nous lui faisons par le par- 
don ? | 

b) À ceux qui auront bien agi appartiennent l'excellence et un 
surcroît (lilladhina ahsanû, al-husnâ wa-z-ziyada) (Coran X, 26). 

A ceux qui ont bien agi (il s'agit de ceux qui se conforment) à la 
parole : lâ iläha illd-llah d'après tous les commentateurs. La preuve 
qu'ils apportent est que celui qui prononce cette formule et meurt 
avant d'être préoccupé par autre chose (que sa vérité) entre au Paradis. 

Les commentateurs sont unanimes pour affirmer que le verset sui- 
vant : Et qui tiendra un meilleur propos que celui qui convie à Al- 
lah (wa man ahsanu qawlan mimman da’ â ilâ Allah) (Coran XLI, 33), 
est descendu pour préciser l'excellence (fadila) de l'appel a la prière 
rituelle (adhdn). Or, c'est dans cet appel que se trouve la parole la plus 
excellente lâ iläha illa-Llah. — 

c) La parole suivante qualifie les infidéles : Qui est plus injuste 
que celui qui forge un mensonge au sujet d’Allah (Coran VI, 21). 
Or, s'il n'existe pas de propos plus laid que l'expression de l'infidélité, 
par contre nulle parole n'est plus excellente que celle qui atteste l'Uni- 
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té divine. Pour cette raison, Allah dit au début de la sourate « les Fidè- 
les » (al-mu’miniin) : Prospères sont les Fidèles (Coran XXII, 1). A 
la fin de la même sourate, on trouve : En vérité les Infidèles ne pros- 
péreront pas (Coran XXIII, 117). 

La parole de celui qui reconnaît l'Unité divine étant excellente, ex- 
cellent aussi est celui qui y revient. C'est ainsi qu'Allah dit des hôtes 
du Paradis : En ce jour (ils auront) le meilleur séjour de paix et de 
repos (Coran XXV, 26). 

La parole de l'Infidèle étant laide, le lieu de son repos se trouve 
enténébré ainsi qu'Allah le dit : Ceux qui sont infidèles, ont les 
thaghout (les idoles qui provoquent l'impiété) pour maîtres proches 
qui les feront sortir de la lumière vers les ténèbres (Coran Il, 256). 

d) Avertis Mes adorateurs de la bonne nouvelle, qui cherchent à 
écouter la Parole et qui en suivent le meilleur (Coran XXXIX, 17 et 

-18).°Or, nul doute que le meilleur (dans ce verset) est lâ ilâha illâ- 
Llâh. 

€) En. vérité, Allah ordonne la Justice (‘adl) et le Bien (ihsân) 
(Coran XVI, 90). Or, la Justice est l'opposition à tout sauf à Allâh, le 
Bien l'acceptation d'Allâh. 

f) Si vous faites le Bien, vous le faites pour vous-mêmes (in ahsan- 
tum, ahsantum li anfusikum) (Coran XVI, 7). Or, il est sûr que le 
Bien mentionné au début de ce verset est lâ ilaha illa-Llah. 


B) Dans les nouvelles prophétiques : 


On trouve cette narration de Abii Mûsâ al-Ash‘arî : L'Envoyé 
d'Allah a dit (en commentant le verset X, 26, cité plus haut) « A ceux 
qui auront bien agi.. » c'est-à-dire : A ceux qui disent lâ ilâha illâ- 
Lläh « appartiennent I'Excellence... » c'est-à-dire, le Paradis, « et un 
surcroît », c’est-à-dire le Regard vers la Face généreuse d'Allah. » 


C) L'argument rationnel est le suivant : 


L'acte accompli avec le maximum d'excellence suppose chez 
l'agent la même disposition excellente. Or, sans aucun doute, la meil- 
leure invocation (dhikr) est lâ ilâha illä-Llâh comme la meilleure 
connaissance est lâ ilaha illä-Häh. Dans ces conditions, cette connais- 
sance et cette invocation sont un embellissement pour l'âme. 
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4) DASWAT AL-HAQQ : l’Appel du Vrai 


Allah a dit dans la sourate al-Ra‘d, le Tonnerre : A Lui, l'appel du 
Vrai (Coran XU, 14). Ibn ‘Abbas a dit : Il s'agit de la parole 14 ilaha 
illa-Llah. 

En réalité, Allah est Nécessaire par soi (wdjib lidhâtihi) qui ne to- 
lére jamais le Non-étre (‘adam), ni dans Son Essence, ni dans Ses 
Qualités. Il est réel (kaqq) sous tous les modes d'expression. Autre que 
Lui est possible (mumkin) qui accepte le non-étre. Or, ce qui est autre 
qu'Allah n'est jamais Vrai. Bien plus ! Il est vain ainsi qu'on a pu dire : 
« Toute chose hormis Allâh n'est-elle pas vaine’. » Que cela soit sûr 
entraine la certitude que « l'appel du Vrai » est pour Lui et vers Lui 
(Allah), non par un autre, ni vers un autre. 


5) AL-'ADL : la Justice 


Allah a dit : En vérité Allah ordonne la Justice et le Bien (Coran 
XVI, 90). 

Ibn ‘Abbas a dit : « La Justice est : attester qu'il n'y a nul dieu autre 
qu'Allah - Zâ ilaha illä-Lläh - et le Bien est la sincérité adorative dans 
l'attestation de l'Unicité divine. » 

D'autres ont dit à ce sujet : « La Justice » avec les hommes et « le 
Bien » avec ton âme par l'obéissance en raison de ce verset : Si vous 
faites le Bien, faites-le pour vos âmes (Coran LV, 60). 

On a dit encore : Il ordonne la Justice avec les membres et le Bien 
avec le cœur par l'éducation de l'homme au moyen de l'ambroisie 
(ghidhâ”) de l'Amour (mahabba) et du nectar (sharâb) de la recon- 
naissance de l'Unicité divine (tawhid). 

On a dit : La Justice est la vision de (notre) pauvreté envers Allah ; 
le Bien, la contemplation de l'Excellence du Vrai en toute créature. 


Vers célèbre d'un contemporain du Prophète. De son nom complet: Labid b. 
Rabi’a b. Malik b. Ja‘far b. Kilab. 


Le vers cité par Râzî fut improvisé devant le futur calife 'Uthmân qui s'exclama : 
«C'est vrai! ». Mais quand Labid continua ainsi: « Ef toute chose agréable doit 
irrémédiablement cesser », 'Uthmân s'écria : « Tu profères un mensonge, la félicité 
au Paradis ne cessera jamais ! » In « The Life of Muhammad », a translation of Ibn 
Ishaq’s, Sirat Rasiil Allah par A. Guillaume, Oxford University Press, Seconde édi- 
tion. Londres 1968, page 169. 
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6) AL-TAYYIB MIN AL-QAWL : le Bon ou le Bien procédant de la 
Parole ou du Dire E | 


(al-tayyib est littéralement la bonne odeur). 

Allah a dit : Ils ont été guidés vers le Bien procédant de la Parole 
et vers la Voie du Très-digne-de-Louanges (Coran XXIL, 24). 

Aucune parole n'est plus pure et de meilleure odeur que lâ ilaha il- 
lâ-Llâh, à preuve ce qu'Allâh dit: En vérité, les Associateurs sont 
impurs (Coran IX, 28). 

En outre, l'impureté produite en raison de cette association pendant 
soixante-dix années (par exemple) de leur vie sur terre, cesse par la 
seule mention de cette parole une seule fois. Comment (ne pas) com- 
prendre alors que la malpropreté des désobéissances ne puisse dispa- 
raître en vertu de la mention de cette parole pendant ces mêmes 
soixante-dix années ? 


7) AL-KALIMAT AL-TAYYIBA : la Bonne ou l’Agréable Parole 


Allah a dit : Une parole de bonne odeur est comme un arbre de 
bonne odeur (Coran XIV, 24). 

Cette dénomination comporte plusieurs aspects : 

a) Elle est purification de toute analogie (tasbih) ou négation 
(ta'til) (des qualités divines). La voie moyenne se trouve entre ces 
deux positions extrêmes en les distinguant l'une de l'autre comme le 
lait, produit du chyme et du sang, est apuré de l'un comme de l'autre. 

b) L'épithète « bon » signifie, dans cette expression, que l'être qui 
la mérite porte ce nom dans cette vie et dans l'autre. 

- Dans cette vie selon cette parole : Les bonnes sont aux bons... 
(Coran XXIV, 26). Il s'agit ici des croyants et des croyantes. 

- Dans la vie future en vertu de cette autre parole : Ef des demeu- 
res bonnes ou agréables dans les jardins d'Eden (Coran IX, 72). 

c) L'épithète « bon » signifie : « accepté chez Allah ». Il a dit : Vers 
Lui, la bonne parole monte ; l'acte intègre, Il l'élève (Coran XXXV, 
10). 

Les gens qui procèdent par formules allusives (ahl al-ishdra) di- 
sent que cette bonne parole, en raison de sa nature bonne, monte vers 
Allah. 


264 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit : « En vérité, Allah 
est bon (tayyib ou de bonne odeur) et n'accepte que le Bon (ou la 
bonne odeur). » 


8) AL-KALIMAT AL-THÂBITA : la Parole ferme 


Allah a dit : Allah confirme ceux qui ont été fidèles à la Parole 
ferme dans la vie d'ici-bas et dans l'autre (Coran XIV, 27). 

Cette dénomination comporte plusieurs significations 

a) Ce qui est ferme rend l'altération (taghayyur) impossible. Or, le 
dhikr et la conviction (religieuse) (i ‘tigadd) sont de cette nature. 

b) Cette parole n'est pas influencée par les actes. Il y a ici une allu- 
sion au fait que la Foi ne s'accroît pas par l'obéissance ou ne diminue 
pas par la désobéissance’. 

c) Le péché ne vient pas influencer cette parole ferme. Bien plus ! 
C'est elle qui détermine la disparition du péché car, si gros soit-il, es- 
père-t-on qu'il sera pardonné. Allâh a dit : En vérité, Allâh ne par- 
donne pas qu'on Lui donne des associés alors qu'Il pardonne tout 
ce qui est en deçà de ce (péché) à qui Il veut (Coran IV, 48). 

d) Cette parole perdure dans la vie future car tous les actes d'obéis- 
sance ne peuvent plus convenir aux hôtes du Paradis, seule la réminis- 
cence de l'Unité divine (dhikr al-tawhid) subsiste. Allah a dit : Hs 
dirent : « La louange est à Allah qui a écarté la tristesse de nous » 
(Coran XXXV, 34) : Ils dirent : La Louange est à Allâh qui a tenu 
Sa promesse à notre égard (Coran XXXIX, 44) : La Louange est à 
Allah qui nous a ainsi guidés (Coran VII, 43). 

e) Cette parole est ferme car elle posséde un principe bien établi. 
La raison en est que le Premier à témoigner par cette attestation est 
Allah selon Sa parole : Allah témoigne qu'il n'y a nul dieu autre que 
Lui (shahida-Iâhu innahu là ilâha illâ huwa) (Coran IU, 43). Le té- 
moignage de l'ensemble des créatures est la conséquence de cette at- 
testation dont Allah est le Principe. Toute chose dont le Principe est 
une Qualité d'Allah est ferme en ce Monde et dans l'Autre. 


2 Sur ce point doctrinal, les positions divergent. Selon l'École ash‘arite, d'une 
manière générale, la foi est incréée mais la conscience que le Fidèle en a croft ou 
décroît en vertu de la soumission (islâm) à Dieu. Nous donnerons une analyse plus 
approfondie de cette notion au chapitre que Râ7f consacre au Nom divin al-Mu’min, 
le Fidèle, le Sécurisant, le Confiant. 
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9) AL-TAQWA : la crainte protectrice pieuse ou pudique, la protec- 
tion. 

Allah a dit: Il les attacha à la Parole de la crainte protectrice 
pieuse (Coran XLVIII, 26). 

Cette expression a été donnée pour plusieurs raisons 

a) Le tenant de cette parole craignait de se trouver qualifié par quoi 
les associateurs étaient eux-mêmes décrits dans ce verset (dont voici 
la traduction complète) ; Quand Allâh mit de l'irritation dans le 
cœur des Infidèles, celle des gens de l'ignorance, Il fit descendre Sa 
Paix (sakina) sur Son Envoyé et sur les Fidèles et les attacha à la 
Parole de la crainte protectrice pieuse. Ils en étaient vraiment les 
plus dignes et les détenteurs. Allah est Trés-Savant en toute chose 
(Coran XLVII, 26). 

Ce verset contient une allusion (ishära) et une bonne nouvelle 
(bishära). 

- L'allusion est dans l'appellation d'Allâh : le Détenteur de la 
Crainte protectrice pieuse. Il a dit: C'est Lui le Détenteur de la 
crainte protectrice pieuse (huwa ahlu-t-taqwa) (Coran LXXIV, 56). Il 
nomme ceux qui reconnaissent l'Unité divine (muwahhidiin) : les Dé- 
tenteurs de la Parole de la crainte protectrice pieuse. Il dit : H les atta- 
cha à la Parole de la crainte protectrice pieuse. C'est comme si Allah 
avait dit : Moi, Je suis le détenteur mentionné par cette Parole et toi, tu 
es le détenteur mentionnant cette Parole. Que ce titre de noblesse est 
magnifique ! 

- La Bonne Nouvelle est dans cette désignation : Is en étaient 
vraiment les plus dignes et les détenteurs. Assurément, ceux qui at- 
testent l'Unité divine sont les créatures les plus dignes de cette Parole. 
Or, Allah est Trés-Généreux, le Vrai qui ne reprend pas celui qui est 
vraiment digne de Lui. En outre, en tant que détenteurs de cette Parole 
qui est plus excellente que le Jardin paradisiaque, ils sont à plus forte 
raison aptes au Paradis. 

b) Cette Parole protège ton corps du glaive, tes biens du butin, tes 
possessions de la capitation, tes enfants de la captivité. Si ton cœur est 
en harmonie avec ta langue, cette Parole vient à protéger ton cœur de 
l'Infidélité. Si la grâce propice s'allie au cœur, cette Parole est protec- 
tion pour les membres contre les désobéissances. 
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On peut encore commenter ce verset : H les attacha à la Parole de 
la crainte protectrice pieuse, de la manière suivante : Nous les avons 
attachés à cette Parole qui est la clé ouvrant la porte de l'Amour (ma- 
habba). Nous les désirons d'abord, ensuite ils Nous désirent et Nous 
leur faisons la faveur d'ouvrir cette porte. Aussi Allah a dit : ils t'ac- 
cordent comme une faveur de s'être convertis à l’Islam (ou de se 
soumettre-aslamii). Dis ! Ne M'accordez pas comme une faveur vo- 
tre Islam (ou votre soumission). C'est plutôt Allah qui vous a confé- 
ré ce bienfait (Coran XLIX, 17). 


10) AL-KALIMAT AL-BÂQIYA : la Parole permanente 


Les commentateurs disent du dernier des versets qui vont suivre de 
la sourate XLII al-Zukhruf - les Ornements qu'il s'agit de la parole : 
lâ ilaha illâ-Llâh : Et lorsqu’Abraham dit à son père et à son peu- 
ple : En vérité, je suis exempt de ce que vous adorez (26) sauf de 
Celui qui m'a Produit et qui de la sorte ne cesse de me guider (27). 
Cette parole, II l'établit comme un verbe permanent (kalima baqiyya) 
dans sa descendance, peut-être reviendront-ils (28). Les commenta- 
teurs l'analysent de plusieurs manières : 

a) Je suis exempt de ce que vous adorez Signifie : la négation dans 
la Fonction divine de choses qu'ils se trouvaient adorer. Quand Allah 
ajoute : sauf de Celui qui m'a produit, il s'agit de l'affirmation que la 
Fonction divine appartient à Allah qui a produit Abraham. Lorsque ces 
deux sens se trouvent réunis, ils sont l'équivalent de la parole : lâ ilâ- 
ha illa-Llah. Enfin, quand Allah dit : Cette parole, Il l'établit comme 
un Verbe permanent dans sa descendance, il s'agit (la encore) de : lâ 
ilaha illä-Lläh. 

b) A la fin de la sourate « al-gacag », le Récit, on trouve ce ver- 
set : N'invoque pas avec Allah un dieu autre. Nul dieu autre que 
Lui Toute chose est périssable sauf Sa Face. A Lui la Décision, Vers 
Lui on vous fera revenir (Coran XXVIII, 88). 

Allah précise que « Toute chose est évanescente (hâlik) sauf Lui » 
car Il est la permanente et persistante Nécessité par soi (wâjib al- 
dawâm wa al-bagä’ bi-dhâtihi). Or, tu le sais ! la parole est tributaire 
de son organe comme la conviction de son objet. Le caractère véridi- 
que et véritable de lâ ilaha illa-Llah nécessite la consistance et la 
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permanence et c'est bien ce qu'il faut entendre par la Parole perma- 
nente. 

c) Nous avons déjà montré que la reconnaissance de l'Unité divine 
(tawhid) ne peut jamais cesser à cause des désobéissances. Par contre, 
celles-ci disparaissent en vertu du tawhid. De plus, celui-ci persiste 
chez les gens du Paradis au contraire de l'obéissance sous toutes ses 
formes, qui n'a pas de permanence. 


11) KALIMAT ALLAH AL-‘ULYA : la sublime Parole d’Allâh 


Allah a dit : I a mis la parole des Infidèles au plus bas alors que 
la Parole d’Allah est « sublime » (Coran IX, 40). 

Sache qu'il y a plusieurs raisons pour avoir nommé cette parole 
« Sublime » : 

a) A cause de l'Esprit, car il est la Connaissance. Allah a dit : H 
fait descendre les Anges par l'Esprit procédant de Son Commande- 
ment sur qui Il veut d'entre Ses serviteurs (Coran XVI, 2). Les 
Commentateurs disent que, dans ce verset, l'Esprit est la Science et le 
Coran. Quand la connaissance de l'Unicité divine s'actualise dans l'es- 
prit et le cœur, elle le fait avec force et toute chose par rapport à elle 
paraît insignifiante. 

Considère les Théurges (sahara) du Pharaon. Lorsque la lumière 
de cette Parole se révéla à eux, ils ne firent aucun cas (de la décision 
de Pharaon à leur endroit) de leur couper mains et pieds alternés. 
Considère encore le cas du Prophète Muhammad - sur lui la grâce et la 
paix - lorsqu'il fut inondé dans la lumière de cette Parole, il ne s'orien- 
ta pas vers un autre qu'Allâh ainsi qu'il est dit : La vue ne s'écarta 
point, ni ne dévia (Coran LII, 17). 

b) La sublimité de cette Parole implique la supériorité de cette Re- 
ligion sur les autres. Allah a dit : C'est Lui qui a envoyé Son Messa- 
ger avec la Guidance et la Religion du Vrai afin qu'il en manifeste 
la précellence sur la Religion toute entière, dussent les associateurs 
en ressentir de l'aversion (Coran IX, 33). 

c) La sublimité de cette Parole par rapport aux péchés car ceux-ci 
ne peuvent la faire cesser. 
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12) AL-MATHAL AL-A‘LÀ : le symbole suprême ou le semblable le 
plus sublime 


Allâh a dit : A Allah le Symbole ou le Semblable suprême (Co- 
ran XVI, 60). aE | 

Qatâda a dit : « Cette expression est lâ ilâha illä-Lläh. » Le sens 
du mot « symbole » (mathal) est qualité ou description (çifa) comme 
dans ce verset : Le Symbole (mathal) du Jardin paradisiaque promis 
à ceux qui se protègent par la crainte pieuse... (Coran XII, 35), 
c'est-à-dire le symbole ou la description. 


13) KALIMAT AL-SAWA' : la Parole de l’Equivalence 


Allah a dit : Venez à une parole équivalente entre nous et vous 
(Coran M, 64). 

Abii al-‘Aliyat ar-Rammâhî a dit «Il s'agit de la Parole là ilâha il- 
ld-Llah, la preuve en étant donnée par la suite du même verset : ... 
que nous n'adorions qu’Allah... f> dont le sens ne peut être que lâ 
ilaha illâ-Llâh. 


3Sur la notion de mathal symbole, de mihl semblable, voir Ibn ‘Ata’ Allah, Traité 
sur le Nom Allâh pp - 39 à 41 et 108 et suivantes, Paris 1981. a 


Cette expression se rencontre deux fois dans le Coran dans les versets suivants : 
Ceux qui n'ont pas la foi en la (vie) dernière ont le symbole (mathal) du mal alors 
que le symbole le plus sublime est à Allâh. Il est le Très-Inaccessible, le Très-Sage 
(Coran XVI, 60) : C'est Lui qui inaugure l'acte créateur puis le fait revenir. A Lui 
le Symbole le plus sublime dans les cieux et sur la terre. Il est le Très-Inaccessible, 
le Très-Sage (Coran XXX, 27). | 

Dans l'usage de la langue, le mot mathal a des significations communes avec cel- 
les du mot de même racine mithl : ressemblance, image, semblable. Aussi, cette 
expression coranique est à rapprocher de celle contenue dans le verset suivant : 
Aucune chose n'est comme (mithl) Lui. I! (est) Oyant et Voyant (Coran XLI, 11). 
On peut traduire aussi ce verset de cette manière, en donnant à l'expression 
« kamithli », le sens de « comme son semblable », en valorisant ka et mithli, comme 
deux termes indépendants : « Aucune chose n’est comme son semblable. » 


Les Maîtres du Taçawwuf considèrent ce Symbole suprême comme étant le Pro- 
phète Lui-même nanti de la somme des Paroles divines. 


“Voici la traduction complète de ce verset : Dis ! Ô Détenteurs de l’Ecriture, 
venez à une formulation qui soit commune à nous et à vous : que nous n'ado- 
rions que Dieu et que nous ne Lui associons rien, que nous ne prenions les uns et 
les autres de Seigneurs en deçà d’Allûh. Et s'ils se détournent dites alors : Témoi- 
gnez que nous nous soumettons (à Dieu) (Coran IE, 64). 
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La parole de l'équivalence a été nommée telle pour deux raisons : 

a) Elle est l'expression de la Voie droite située à égale « distance » 
des deux Voies de l'exagération par excès (ifrâf) et de l'exagération 
par défaut (tafrif). 

b) Tous les êtres doués d'intelligence reconnaissent la perfection 
(cihha) de 14 ilaha illa-Llah, qui demeure sur toutes les langues. Allah 
n'a-t-Il pas dit : Qui a créé les cieux et la terre ? Ils répondront sû- 
rement : Allah ! (Coran XXXI, 25). 


14) KALIMAT AL-NAJÀ : la Parole du Salut 


On trouve cette expression dans le Coran et dans les nouvelles 
prophétiques : 

a) Dans le Coran : En vérité, Allah ne pardonne pas qu'on Lui 
donne des associés tandis qu'Il pardonne à qui Il veut tout autre que 
cela (Coran IV, 48). Ce verset montre clairement que le salut (naja) 
ne peut être atteint que par la formule de l'Unité divine. 

b) Dans les nouvelles prophétiques : Jâbir rapporte que le Prophète 
- Sur lui la grâce et la paix - fut questionné au sujet des deux catégo- 
ries d'actes immanquablement rétribuées (mijibatan). Il répondit : 
« Celui qui rencontre Allah sans rien Lui avoir associé entre au Pa- 
radis et celui qui rencontre Allah en Lui ayant donné des associés 
entre dans le Feu. » 


15) AL-‘AHD : le Pacte, l’Engagement constant, l'Alliance 


Allah a dit: Ils ne seront pas en possession de l'intercession à 
l'exception de celui qui aura pris un engagement (‘ahd) auprès du 
Tout-Miséricordieux (Coran XIX, 87). 

Ibn ‘Abbas a dit: «L'Engagement est la Parole: 14 ilâha illâ- 
Liäh. » | 

Cette interprétation est valable pour plusieurs raisons 

a) Allah a dit : Acquittez-vous de Mon Alliance, Je m'acquitterai 
de votre alliance (Coran II, 40). I! s'agit du pacte de la Foi car Allah 
précise au verset suivant : Soyez fidèles à ce que J'ai fait descendre... 
(Coran T, 41). La mention de l'engagement associe toutes ces signifi- 
cations. Ensuite, dans le verset suivant, Il mentionne la Foi pour que 
nous sachions que l'Alliance représente la Foi. 
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b) Dans le verset cité, les paroles suivantes : à l'exception de celui 
qui aura pris un engagement auprès du Tout-Miséricordieux indi- 
que que cette Intercession se produit par une Alliance unique. Or, 
seule la Foi confère le droit à l'intercession d'après le consensus com- 
munautaire (bi al-ijma‘). Il faut donc que ce soit l'engagement de la 
Foi qui accorde ce droit. l 

c) Le verset : Dis.! Auriez-vous contracté une Alliance auprès 
d'Alläh ? Or, Allah ne contrevient pas à Son Pacte (Coran Il, 80), 
c'est-à-dire : Auriez-vous dit : «lâ ilâha illa-Llah. » 

d) La première des alliances conclues fut selon la parole divine 
suivante : Ne suis-je pas votre Seigneur ? Les enfants d’ Adam ré- 
pondirent : « Si!» (Coran VII, 172). Or, en réalité, cette parole est : 
là ilâha illä-Lläh. 

e) Allah a dit : Allah a acheté aux Fidèles leurs âmes et leurs 
biens en échange du Jardin paradisiaque. Ils combattent dans le 
chemin d’Alläh. C'est alors qu'ils tuent et sont tués selon une Pro- 
messe qu'Il s'est imposée comme un droit dans la Thora, l’Evangile 
et la Récitation révélée (le Coran). Or, qui donc s'acquitte mieux de 
son Alliance qu’Allah ! Réjouissez-vous de votre contrat, celui que 
vous avez conclu avec Lui ! Telle est la réussite magnifique (Coran 
IX, 111). 

Cette alliance, en relation avec toi, reste la reconnaissance de la 
servitude adorative ; en rapport avec Allah, il est le Pacte dû à l'excel- 
lence de la Fonction seigneuriale. 

Il résulte de ces différentes raisons que, dans le premier verset cité, 
l'Alliance se réfère à la shahâda : lâ iläha illa-Llah 


16) AL-ISTIQÂMA : la conformité immuable, la rectitude 


Allah a dit : En vérité, ceux qui disent : « Notre Seigneur (est) 
Allâh ! puis se maintiennent en toute rectitude » (Coran XLI, 30). — 

Tbn Mas'üd a dit : « Dans ce verset : Puis se maintiennent en toute 
rectitude, il s'agit de là ilaha illa-Llah. C'est que leur parole : Notre 
Seigneur (est) Allah, est la reconnaissance de la réalité du Seigneur. 

Des commentateurs disent de ce verset : Certains ont affirmé 
qu'Allah a un semblable ou un associé. D'autres ont nié les réalités 
associées ou contraires. Ces derniers se tiennent en toute rectitude sur 
la voie axiale (nahj qgawim). Or, sache-le ! La station droite (gima) 
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pendant la Résurrection (giyäm) s'effectuera conformément à la recti- 
tude ou conformité immuable (istigäma). 

L'association (shirk) est de deux sortes : apparente et cachée : 

- L'association apparente résulte de ce verset : Ne donnez point de 
semblables (andäd) à Allah alors que vous savez ! (Coran Ml, 22). 

- L'association cachée consiste dans l'obéissance à l'âme selon cette 
parole : N'as-tu pas vu celui qui fait de son dieu sa passion (Coran 
XLV, 23). Tel est aussi le sens du propos tenu par l'ami intime, Abra- 
ham - sur lui la paix - : Notre Seigneur ! Rends-nous fidèles à Toi 
(Coran II, 168). Et toujours au sujet d'Abraham : Détourne (nous), 
moi et mon fils, d'adorer les idoles ! (Coran XIV, 35). Joseph - sur 
lui la paix - a dit : Reçois-moi après m'être acquitté fidèlement et 
fais-moi rejoindre les Intègres (Coran. XU, 101). 

Les Prophètes sont exempts de l'association extérieure. 


17) MAQÂLID AL-SAMÂWÂT WA AL-‘ARD : les clés ou les moyens © 
de déploiement des cieux et de la terre 


Allah a dit : A Lui les moyens de déploiement des cieux et de la 
terre. Il répand (ou mesure) la subsistance à qui Il veut. De toute 
Chose Il est Trés-Savant (Coran XLI, 12). 

Ibn 'Abbas a dit : Il s'agit de la parole lâ ilaha illa-Llah et cela 
pour plusieurs raisons : 

a) Allah expose que s'il y avait (dans le ciel et sur la fcre d'au- 
tres dieux qu’Allah, ciel et terre se corrompraient (Coran XXI, 22). 
L'association étant cause de la ruine du monde, Allâh a dit : Vous 
avez avancé une chose accablante en raison de quoi les cieux ont 
failli se fendre, la terre se lézarder et les montagnes s'effondrer avec 
fracas (Coran XIX, 89 & 90). C'est pour cette raison que la reconnais- 
sance de l'Unité divine provoque la prospérité du Monde. 

b) Les portes du ciel ne s'ouvrent, au moment de l'invocation 
(duʻâ’) que par la Parole 14 ilâha illâ-Llâh. C'est par Elle aussi que 
s'ouvrent les portes du Paradis, celles du cœur ne s'ouvrent que par 
cette parole de sagesse. Par ailleurs, toutes les sortes de suggestions ne 
sont écartées que par Elle. Elle est donc le moyen le plus excellent de 
déploiement des cieux et de la terre. 
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18) AL-QAWL AL-SADÔD : la Parole qui comble parfaitement 


Selon les commentateurs, le mot « sadid » peut recevoir le sens ac- 
tif et/ou passif (comme tous les vocables construits sur le paradigme 
(fa‘ily. . 

Pris dans le sens actif, sadid signifie « qui obstrue » comme dans 
cet exemple : Il obstrue les portes de la Géhenne à celui qui y serait 
destiné. 

Pris dans le sens passif sadid signifie « qui est fermé, obstrué » 
comme dans cet exemple : Il s'est fermé ou protégé contre les choses 
suspectes qui lui nuisaient ou contre les péchés qui le perdraient. 

C'est ainsi qu'Alexandre (le grand), l'homme aux deux cornes? (dhit 
al-garnayn) construisit une digue (sadd) pour empêcher l'invasion du 
peuple de Gog et Magog (cf. Sourate al-kahf, la Caverne - Coran 
XVII, 83 à 98) qui ne put la détruire. Allah édifie la Foi comme un 
enclos fortifié pour protéger contre le préjudice des Démons. Com- 
ment alors auraient-ils le pouvoir de l'abattre ? 


19) AL-BIRR : la Disposition adéquate, la Piété charitable, la Bon- 


te 


Allâh a dit : La disposition adéquate ne consiste pas à tourner vo- 
tre face vers le levant ou vers le couchant mais la disposition adé- 
quate (est celle de) quiconque à la Foi en Allâh, dans le jour der- 
nier, dans les Anges, dans Ecriture et dans les Prophètes, qui 
donne son bien, en fonction de son amour, aux proches, aux orphe- 
lins, aux indigents, au voyageur, à ceux qui demandent, pour af- 
franchir les esclaves, qui se dresse pour la prière rituelle, donne 
l'aumône purificatrice. Ceux qui remplissent leur pacte d'engage- 
ment lorsqu'ils l'ont ċonclu, les constants dans le malheur et dans 
les épreuves préjudiciables, ceux-là sont véridiques et ceux-là sont 
les pieux qui se protègent par la crainte (Coran I, 177). 

Ce verset indique que l'homme préoccupé par les distances Gawd- 
nib) et les directions (jihäf) n'est pas dans la disposition adéquate. 


5 La traduction de ce passage a été adaptée pour tenir compte de la démonstration 
de l'auteur au sujet d'un point de grammaire purement arabe. 


é Métaphore arabe et coranique pour désigner Alexandre le Grand. 
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L'homme dans la disposition adéquate s'oriente vers la Ka’ba du Taw- 
hid. Le début de ce verset : La disposition adéquate ne consiste pas à 
tourner sa face vers l'orient ou l'occident se réfère aux supputations 
(zhann) des Associateurs. Ensuite, cette partie : mais la disposition 
adéquate est celle de celui qui a la Foi en Allah fait allusion au Taw- 
hid. 

Il faut donc comprendre que le sens de ce verset concerne la sha- 
hâda : lâ ilaha illa-Llah. 


20) AL-DIN AL-KHALIC : la religion pure ou sincère 


Allah a dit : La Religion sincére n'est-elle pas a Allah ? (Coran 
XXXIX,3) 

Sache que la Religion est soumission (ingiydd) et humilité (khu- 
dû‘). Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - invoquait spontanément 
ainsi : « Ô Celui en faveur de Qui les nuques se sont humiliées (dà- 
nat). « Dans le verset cité : La Religion sincère n'est-elle pas à Al- 
lah ? l'humilité et la componction (khushü‘) sont pratiquées pour Al- 
lah, non pour un autre, car Il est Unique dans Sa Fonction divine et, 
S'Il devait avoir un associé, l'humilité parfaite ne pourrait jamais se 
réaliser. 


21) AL-CIRAT AL-MUSTAQÎM : la voie droite, la voie qui demande 
la rectitude 


_ Allah a dit : Guide-nous dans la Voie qui demande la rectitude 
(Coran I, 5) : Ceci est Ma Voie droite, suivez-la ! (Coran VI, 153) : 
En vérité, Tu guides vers une Voie qui demande la rectitude, la Voie 
d’Alläh (Coran XLII, 52 et 53). 

Cette voie droite est la Parole lâ ilaha illa-Llah. En effet, l'Existen- 
tiateur et l'Innovateur ne sont qu'une seule et même Réalité. Quand tu 
Lui rapportes tout, cette disposition constitue une Voie droite mais si 

-tu rapportes une chose à une autre, il s'agit alors d'une voie tortueuse 
(mu ‘awwaÿ) . En cette vie, celui qui est sur la Voie droite le sera aussi 
dans la Vie future. 


"Référence aux versets 1 et 2 de la sourate XVIII al-Kahf, la Caverne : La 
Louange est à Allah qui a fait descendre l’Écriture sur Son serviteur et qui n'a pas 
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22) KALIMAT AL-HAQQ : la Parole de Vérité 


Allâh a dit: Ceux qui invoquent (d'autres dieux) en dehors de 
Lui n'auront pas le pouvoir d'intercession, à l'exception de ceux qui 
ont attesté la Vérité et qui savaient (Coran XLII, 86), c’est-à-dire : 
cette attestation est lâ ilâha illa-Llah. 


23) AL-‘URWAT AL-WUTHQA : l'Anse la plus solide 


Allah a dit : Celui qui est infidèle aux Thaghout et qui est fidèle a 
Allah a bien saisi l’Anse la plus solide qui ne présente aucune fé- 
lure... (Coran TI, 256). Il s'agit de la parole : lâ ilâha illa-Llah. 


24) KALIMAT AL-CIDQ : la Parole de Véracité 


Allah a dit : Celui qui est venu avec la véracité et qui l'a déclaré 
véridique (Coran XXXIX, 33), c'est-à-dire : ld iläha illä-Llôh 


Voici donc exposées toutes les expressions coraniques se rappor- 
tant à la Parole 14 ilâha illa-Llah. 


Ô mon Dieu! Par Ja Vérité de Tes Noms purifiants, purifiés et 
saints, par Ta faveur, préserve la connaissance de lâ ilâha illa-Llah 
dans nos coeurs et accorde à nos langues l'invocation (dhikr) de lâ 
ilâha illa-Llah. | 


mis en elle de tortuosité. Il l'a fait droite afin qu'il (le Prophète) avertisse d'une 
grande rigueur venant de son Seigneur. 


CHAPITRE CINQUIÈME 


DE L'EXPOSÉ SUR LES DIX PROFITS CONTENUS 
DANS LA SHAHADA : LA ILAHA ILLA-LLAH 


1 - Cette invocation reste la meilleure et permet de la sorte à l'en- 
nemi comme à l'ami ou le saint (walî) de s'y réfugier au moment de 
l'épreuve. 

L'ennemi, Pharaon, sur le point d'être englouti s'écria : je crois en 
nul dieu autre que Celui à qui les Fils d’Israël sont fidèles (Coran 
X, 90). 

L'ami, Jonas, dit dans les ténèbres : C'est alors qu'il s'écria dans 
les ténèbres : « Nul dieu autre que Toi... » (Coran XXI, 87). 

En outre, l'une des deux professions de foi fut agréée : la seconde 
alors que la première ne le fut point. 

Les différences entre ces deux formes d'attestation sont les suivan- 
tes: >- 


a) Jonas ayait la connaissance préalable de cette parole. Or, cette 
connaissance préalable est une assistance nécessaire pour recevoir 
l'agrément d'Allâh. 

Pharaon, par contre, avait une méconnaissance préalable en raison 
même de sa prétention à la seigneurie, car Allâh dit de lui : Pharaon 
réunit (ses gens) et déclara : « Je suis votre seigneur très exalté (ou 
suprême) (ana rabukum al-a‘la) » (Coran LXXIX, 24). 

Jonas fit appel à la Seigneurie d'Allâh - Gloire à Lui - Allah dit de 
lui : Lorsqu'il cria dans la contrition (Coran LXII, 48) : S'il (Jonas) 
ne s'était trouvé parmi ceux qui glorifient (Coran XXXVII, 143). 

L'avertissement qu'Allâh te donne (par ces exemples) est que celui 
qui se garde de Lui dans les retraites solitaires (khalawât), Il le pré- 
serve dans les traversées périlleuses (falawäf). 

b) L'attestation de Jonas s'exprima sous l'effet de la présence 
(hudir). Il dit : Nul dieu autre que Toi (Ja ilaha illâ Anta). 

Pharaon, à l'inverse, la prononga sous l'effet de l'absence (ghayba). 
Il dit : Nul dieu autre que Celui à qui les fils d’Israël sont fidèles. La 
connaissance de la vérité essentielle de cette parole revint aux fils 
d'Israël. 
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c) Pharaon prononça cette parole non en raison de la servitude ado- 
~ rative mais bien en vue d'échapper à la noyade. | 

Jonas, quant à lui, l'exprima brisé par l'affliction et par impuis- 
sance. 

2 - Allah t'ordonne de nombreuses œuvres d'obéissance comme 
l'action de grace’, le Jetine, le Pélerinage sans pourtant agir de concert 
avec toi en aucune de ces prescriptions. Mais, Il t'ordonne de dire : 14 
ilâha illa-Llah en sorte qu'il agit de concert avec toi avec cette parole 
en vertu de ce verset : Allah atteste qu'il n y a nul dieu autre que Lui 
(Coran M, 18). 

3 - Un Ange monte avec toute œuvre d'obéissance mais la parole : 
lâ ilâha illa-Llah s'élève de soi-même, la preuve en étant dans ce ver- 
set : Vers Lui s'élève la bonne parole ; l'acte intègre, Il l'élève (Co- 
ran XXXV, 10). 

4 - On a dit : les versets suivants : Quand le soleil sera roulé en 
spirale. Quand les étoiles s'éteindront en se dispersant (Coran 
LXXXI, 1 & 2) contiennent cette signification pleine de sagesse: Au 
jour de la Résurrection, la lumière de la parole lâ ilâha illâ-Llâh irra- 
diera et celle du soleil et de la lune se dissipera dans celle de cette pa- 
role. Ces lumières ne sont-elles pas métaphoriques (majäziyya) alors 
que celle de : à ilaha illa-Llah est une lumière essentiellement vérita- 
ble (dhâtf haqîqî). Or, la métaphore s'annule au moment de l'appari- 
tion de la Vérité essentielle à 

5 - Chacune des œuvres d'obéissance cesse le jour de la Résurrec- 
tion comme le Jeûne ou la pact rituelle, mais le dkikr, lui, est un‘acte 
d'obéissance qui ne cessera pas”. 


! Pourtant il existe quelques versets de Coran qui attestent que l'Action de grâce 
unifiante (çala) est aussi bien un acte de Dieu que des créatures : En vérité, Dieu et 
Ses Anges font l'action de grâce unifiante sur le Prophète. Ô vous qui êtes fidèles, 
faites l’action de grâce unifiante sur lui et saluez-le d'une salutation de paix (Co- 
ran XXXII, 56). 


Citons aussi ce hadith connu : « L'action de grâce unifiante sur moi est lumière 


.._le Jour de la Résurrection auprès des ténèbres de la voie étroite et tranchante appe- 


lée- çirât. Multipliez donc les actions de grâce sur moi. Celui qui fait l'action de 
grâce sur moi une fois, Allâh fait l'action de grâce sur lui dix fois. » 

2 Car le dhikr est l'une des propriétés divines en relation avec la Parole, attribut 
d'Essence, ainsi que nous l'avons mentionné dans la présentation du chapitre sep- 
tième de la première partie. 
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6 - On rapporte ce qui suit dans un récit traditionnel : «Quand le 
serviteur dit la iläha illä-Lläh », Allah accorde des récompenses éga- 
les en nombre à celui des Infidèles des deux sexes. C'est que, au mo- 
ment, où cette parole est attestée, elle se retourne contre tous les Infi- 
dèles. Or, sans doute possible, cette rétribution accordée de droit a un 
rapport avec le nombre des Infidèles. 

‘7 - As-Sadâ dit dans son commentaire sur les lettres isolées qui 
inaugurent la sourate XLII, al-Shiird, la Délibération : 

« Les lettres H.M.‘A.S.Q. signifient respectivement” 

« H (Ha’) : Sa Longanimité (hilm), Sa Décision sage (hukm), 

Sa preuve (hujja). 

«M (Mim) : Son Royaume (mulk), Sa Gloire (majd). 

« ‘A (‘Ayn) : Sa Magnificence (‘azhama), Sa Sublimité (‘uluw), Sa 
Puissance inaccessible (‘izza), Sa Science (‘ilm) et Sa Justice ( ‘adl)’ 

« S (Sin) : Son Elévation (sama), Son Secret (sirr). 

« Q (Qaf) : Sa Contrainte réductrice (qahr), Sa Puissance détermi- 
- nante (qudra). 

« (C'est comme) si Allâh disait par la signification de ces lettres : 
Par Ma Longanimité, Ma Sagesse, Ma Preuve, Ma Gloire, Mon 
Royaume, Ma Magnificence, Ma Justice, Ma Science, Ma Puissance 
inaccessible, Ma Sublimité, Mon Secret, Mon Elévation, Ma Puis- 
sance déterminante et Ma Contrainte réductrice, Je ne ferai pas éprou- 
ver le châtiment du Feu à qui a dit : Jâ ilâha illâ-Llâh. » 

8 - A la fin des temps, les êtres n'auront aucune faveur, fruit des ac- 
tes d'obéissance, équivalente au : lâ ilâha illâ-Llâh. C'est que la prière 
rituelle ou le jeûne qu'ils pratiquent sont mélangés d'ostentation (riyâ’) 
et de « qu'en-dira-t-on » (sum‘a) et de la sorte, la sincérité adorative 
pure ne peut se trouver dans leur accomplissement. Par contre, la Pa- 
role lâ ilaha illä-LIäh est le dhikr d'Allâh et le Fidèle ne la mentionne 
que du fond intime du cœur. 

9 - Ibn ‘Omar rapporte que l'Envoyé d'Allah disait : « Les gens du 
lâ ilaha illâ-Llâh ne seront dans la solitude aride ni au moment de la 
mort, ni à l'instant du Rassemblement. C'est comme si j'observais les 


$Les Attributs en rapport avec ces lettres oies ont la Rte lettre radicale de 
leur nom qui y correspond. 
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gens du lâ ilaha ill4-Llah, au moment du cri (cayha)* (poussé par les 
êtres), secouer la terre de leurs cheveux et dire : ‘La Louange est à 
Allah qui a dissipé notre tristesse.’. » (Cf Coran XXXV, 34.) 

10 - Abû Sa‘id al-Khudri rapporte que le Prophète disait : « Aucun 
serviteur ne prononcera cette invocation quatre fois sans qu’Allah ne 
lui inscrive l'affranchissement du Feu : "Ô mon Dieu ! je témoigne en 
Ta faveur et qu'il me suffise que Tu sois Témoin. J'atteste l'existence 
des Porteurs de Ton Trône, de Tes Anges et de Toutes les créatures. Je 
témoigne qu'il n'y a nul dieu autre que Toi, Toi seul, nul associé à Toi. 
Et je témoigne que Muhammad est Ton serviteur et Ton Messager”. » 


‘La notion de cri (cayha) se retrouve plusieurs fois dans le Coran, liée aux affres 
du Jour de la Résurrection. Voici quelques versets de la sourate XXXVI Yâsîn ; qui 
en traitent : On soufflera dans la trompe et voilà que dans les tombes ils se 
précipiteront vers leur Seigneur. Ils diront alors : « Malheur à nous ! Qui donc 
nous a sortis de nos lieux de repos ? Tel est ce que le Tout-Miséricordieux avait 
promis. Les Messagers étaient donc véridiques ». Il n'y aura qu'un cri unique et 
eux tous alors seront présents auprès de Nous (Coran XXXVI, 51 à 53). 


CHAPITRE SIXIÈME 


DE QUELQUES SIGNIFICATIONS DONNÉES À 
LA ILAHA ILLA-LLAH 


1 - Ibn ‘Abbas a dit : Lâ ilaha illa-Llah (signifie) : Nul être avanta- 
geux, ni nuisible, nul qui ne confère la puissance irrésistible, ni avilit, 
nul qui ne donne, ni ne refuse, autre qu'Allah. 

2 - Nul dieu dont on espère la faveur, dont on craint la justice, dont 
on a confiance dans le patronage, dont on se nourrit de la subsistance, 
dont on abandonne l'affaire, dont le pardon est sollicité, dont l'inter- 
diction ne soit circonstancié et dont la grâce ne soit refusée autre 
qu'Allah, le Seigneur des Fidèles, Celui qui ne cesse de pardonner les 
péchés des pécheurs, le Refuge des repentants, le Voile des êtres fau- 
tifs, le terme de l'espoir de ceux qui espèrent et la limite du but visé 
par les Connaissants. 

3 - La parole lâ ilâha illa-Llah que prononce le serviteur est une 
allusion à la connaissance, au tawhid dont la langue fait la louange, à 
la direction adéquate vers le Souverain Trés-louangé. Quand le servi- 
teur dit 14 ilaha illa-Llah, il veut dire : Nul dieu à qui appartiennent 
les faveurs, les bienfaits, la puissance déterminante, la permanence, la 
magnificence, l'élévation, la puissance inaccessible, l'éloge, l'irritation 
autre qu'Allah, le Seigneur des Mondes, le Créateur des Anciens et des 
Derniers, Celui-qui-ne-cesse-de-rétribuer (dayyän) au jour de la Ré- 
tribution (din). 

4 - Nul dieu devant le désir, nul dieu contre la frayeur autre qu'Al- 
lah, Celui qui enlève l'affliction. 


On rapporte de 'Imran ibn Hacin le récit suivant : « Le Prophète me 
dit : ‘Ô Hagin Combien de dieux adores-tu chaque jour ?’ Il répon- 
dit : ‘J'en adore six ou sept sur terre, un dans le ciel.’ Le Prophète 
reprit : ‘Lequel adores-tu par désir et par crainte ?’ Il reprit : ‘Celui 
qui est dans le ciel !’ Le Prophète continua : ‘Le Dieu du ciel te suffi- 
ra!’ et il ajouta : ‘O Hagin! Si tu embrasses l'Islam, je t'enseignerai 


ÎCe nom divin se trouve dans un hadith prophétique mais n'est pas dans la sé- 
quence traditionnelle retenue des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins. 
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deux paroles de profit pour toi.’ Hagin se convertit et demanda : ‘Ô 
Envoyé d'Allâh enseigne-moi ces deux paroles !’ Le Prophète lui dit 
alors : ‘Dis: Ô mon Dieu, inspire-moi ma direction et protège-moi 
contre le mal de mon âme !’ » 

5 - On a dit de ce verset : Allah témoigne qu'il n'y a nul dieu au- 
tre que Lui (Coran Ml, 18) : Il reste témoin dans le Monde de la Sain- 
teté, dans les Enceintes de la Majesté et dans les Tentes de son Impé- 
nétrabilité. Les Anges portent témoignage dans les cieux de cette 
attestation et les détenteurs de la Science, dans les terres. 


TROISIÈME PARTIE 
COMMENTAIRES SUR 
LES QUATRE-VINGT-DIX-NEUF 
NOMS DIVINS 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE PREMIER 


Razi a donné une analyse succincte des deux noms divins Rahmân 
et Rahim au chapitre Il de la deuxième partie - commentaire sur le 
Nom Allâh - en relation avec le Nom Allah, dans la formule appelée 
basmalläh : Au Nom de Dieu, le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséri- 
cordieux. Dans le présent chapitre, il commente ces deux noms divins 
très longuement sous les rapports sémantique, philosophique, théolo- 
gique, traditionnel, éthique, anecdotique, etc. 

Dans cette courte présentation, nous voudrions seulement apporter 
quelques précisions complémentaires : 


Comment faut-il traduire ces deux Noms divins de racine com- 
mune ? 

Les traducteurs rendent ces deux mots de même étymologie de ma- 
nière très différente. On trouve par exemple les traductions suivantes : 

- Le Clément, le Miséricordieux | 

- Celui qui fait miséricorde, le Miséricordieux 

- Le Bienfaiteur miséricordieux 

- Le Très-Miséricordieux, le Tout-Miséricordieux 

- Le Tout-Miséricordieux, le Tout-Compatissant 

- Le Miséricordieux, le Très-Miséricordieux 

- Le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux 

- Le Tout-Miséricorde, le Miséricordieux, 

- Le Matriciant, le Matriciel. 

Ces deux Noms sont dérivés de RAHMA, miséricorde, vocable 
composé de trois radicales R.H.M. dont les significations principales 
sont les suivantes : avoir pitié, faire miséricorde, mourir après ses cou- 
ches, utérus, matrice, lien du sang, parenté, compassion, grâce, charité. 
Il s'agit donc de significations liées à un processus d'amour plus spéci- 
fiquement maternel qui donne naissance à une création. Ces deux 
Noms divins impliquent ainsi l'amour, principe actif de toute création, 
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que le Nom Allah suggère dans l'une de ses dérivations possibles ainsi 
que Râzî l'a commenté dans le chapitre précité. Dans une traduction, 
ils devraient étre rendus par des termes de méme racine frangaise. 
D'autre part, aucun des trois Noms retenus principalement par les tra- 
ducteurs du Coran en français : Clément, Miséricordieux, Compatis- 
sant ne vient exprimer le sens prédominant dont tous les autres dépen- 
dent : utérus, matrice, lien du sang. 

Le hadith suivant, extrait du recueil d'Ibn Hanbal et rapporté par 
Abû Hurayra, illustre bien cette signification principale de la racine en 
question : «En vérité, lorsqu'Allâh détermina la Création, la matrice 
ou la parenté consanguine (rahim) se présenta et s'empara de la taille 
(haqw) du Rahmân et dit : « Voici la station de celui qui se protège 
contre la rupture (des liens du sang) ». Allah dit : « N'es-tu pas satis- 
fait que Je reste uni à celui qui te respecte et que Je rompe avec celui 
qui se coupe de toi. » l 

Dans cette interprétation, la rahma est avant tout un principe 
d'amour dans ces deux phases principales d'épanouissement et de ré- 
traction. Cet amour, de type maternel, propage et réintègre par l'Esprit 
saint (rith qudus) tous les êtres possibles contenus det toute éternité 
dans la Prescience divine infinie. 

Un symbolisme souvent utilisé par les Maîtres du Taçawwuf pour 
suggérer cette création par Amour divin est celui de la semence et de 
l'arbre. Le hadîth saint suivant leur sert de référence pour appuyer cet 
aspect doctrinal : « J'étais un Trésor caché et Je n'étais pas connu. Or . 
J'ai aimé être connu. Je créai donc les Créatures et Je les fis connaître 
par Moi. Alors elles Me connurent. » La production de l’Arbre exis- 
tentiel dans la Matrice universelle à partir de la Semence est donc en 
relation étroite avec la Création de l'Univers par Amour divin d'être 
connu, selon les termes de ce hadith. Le Trésor caché et la Création 
correspondent respectivement à la Semence et à l Arbre. La comparai- 
son avec les termes du hadîth et la fonction de la rahma est d'autant 
plus remarquable et intéressante que la racine du mot «semence » 
(habb) H.B.B. : aimer, affectionner, a donné le substantif hubb ou hibb 
« amour ». La Semence amoureuse originelle englobe donc le Germe, 
substance primordiale de l'Arbre et P Amour, moyen de la création. 
Sous l'effet vibratoire et spiroïdal de l'Esprit, le contenu virtuel de la 
semence, resserré en elle, est dilaté et cette détente d’ Amour est Misé- 
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ricorde (rahma) qui répand les Noms divins et les essences des choses 
dans le Trône du Rahmân ou Tout-Miséricordieux en un débordement 
impossible à contenir. Dans une phase ultérieure, chronologique ou 
non, la semence déposée dans la Matrice cosmique donne naissance à 
l’Arbre de la Distinction selon l'étymologie propre au mot arabe sha- 
jara, arbre, dont la racine SH.J.R. exprime l'idée de divergence, d'op- 
position, arbre dont Adam goûta les fruits malgré l'Ordre divin de ne 
pas l'approcher. Cette phase de création d'Amour à partir du Principe 
est suivie, existentiellement parlant, de celle qui lui est toutefois inhé- 
rente, de résorption par réintégration de la manifestation dans son 
Principe divin. Les êtres, véritables semences, se réintègrent par pur 
don d'amour, consciemment ou non, dans le Principe qui les a créés. 

Une autre confirmation de cette notion d'amour maternel et de créa- 
tion est donnée très implicitement par Râzi tout au début du chapitre 
lorsqu'il précise que certains grammairiens font dériver le mot rahmân 
de l'hébreux Rakhman. Curieusement, en arabe, cette dernière racine 
R.KH.M. signifie : être doux, caresser, couver des œufs, avoir de la 
sympathie pour quelqu'un. Elle a donc un rapport évident avec la ra- 
cine R.H.M. Ces deux étymologies apparentées mais différentes seu- 
lement par deux lettres KH et H d'émission voisine, sont liées très in- 
timement au symbolisme maternel et à la création par l'amour. 

Dans notre introduction au Traité sur le Nom Allah d'Ibn ‘Ata’ Al- 
lah, Paris 1981, nous avons longuement commenté le Nom al-Rahman 
en relation avec la création par compassion divine et le symbolisme 
des lettres. l 


CHAPITRE PREMIER Le 2 
AL-RAHMAN : LE TOUT-MISERICORDIEUX 
AL-RAHIM : LE TRÈS-MISÉRICORDIEUX: 


I - ORIGINE ARABE OU NON DU NOM AL-RAHMAN 


La plupart des Docteurs de la Loi sont d'accord sur l'origine arabe 
du nom al-rahmân. Cependant Tha‘lab' prétend qu'il est d'origine hé- 
braïque. 


A - Origine non arabe de ce nom 


D'après Tha‘lab, ce mot serait de souche hébraïque. Dans cette lan- 
gue il porte un point sur la lettre Ha’, le mot étant rakhmdnd’. Dans 
son passage à l'arabe le hâ ne porte plus le point diacritique et le der- 
nier â (de la syllabe nd) disparaît, pour former le vocable rahmân 
comme on le trouve actuellement en arabe. Tha‘lab avance plusieurs 
arguments pour appuyer cette opinion : 

1) Si le nom rahmäân dérivait de rahma (nom verbal qui signifie : le 
fait d'être miséricordieux, la miséricorde), les Arabes l'auraient recon- 
nu lorsqu'ils l'entendirent prononcer dans la Récitation révélée, puis- 
qu'ils ne niaient pas la Miséricorde de leur Seigneur. Pourtant Allah - 
qu'Il soit exalté - rapporte leur ignorance (inkâr) et leur aversion (nu- 
fiir) dans ce verset : Et lorsqu'on leur eut dit : Prosternez-vous en 
faveur du Tout-Miséricordieux (li-r-rahmûân), ils répondirent : « Et 
qu'est-ce que” le Tout-Miséricordieux ? (wa mâ-r-rahmân) ? » (Co- 
ran XX VI, 60). 


" Philologue de l'École de Kûfä fondée par ar-Rusâ' plus d'un siècle après celle 
de Basra. Il mourut en 291/904. Il est l'auteur du traité : Zkhtilâf an-nahawiyyin, La 
Controverse des Grammairiens, du Kitab al-Fagth, Traité sur l'Éloquence. Sur ces 
Ecoles, voir Henry Fleisch, Traité de Philologie Arabe, Beyrouth 1961. 

? Sur ce nom, voir la présentation du présent chapitre. 


? Le texte coranique précise : wa mâ-r-rahmân ? La réponse interrogative de ces 
gens portait donc sur la quiddité ou réalité (mâhiyya) du rahmân et non sur qui Il 
était car alors la réponse eut été wa man ar-rahmäân ? Et qui est al-rahmäân ? 
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2) Si ce nom rahmân dérivait de rahma“, miséricorde, on devrait 
pouvoir l'employer lorsqu'on veut mentionner celui sur qui elle porte 
(marhiim) de sorte qu'on pourrait s'exprimer ainsi: Allah est Tout- 
Miséricordieux (rahmdn) avec Ses serviteurs et non comme on for- 
mule (d'après la Tradition): Allah est Trés-Miséricordieux (rahim) 
avec Ses serviteurs. Or, sa racine ne convenant pas au sens : « Celui 
sur qui porte la miséricorde » marhiim, on a ainsi la preuve que le nom 
rahmän ne dérive pas de rahma, la miséricorde”. 

3) Si le nom rahmân dérivait de rahma, il devrait avoir une exten- 
sion plus grande que le nom rahîm car la forme duel du nom rahman® 
lui confére un sens intensif comme dans cet exemple: un homme 
courroucé (rajul ghudbân), c'est-à-dire plein de courroux. Pourtant, le 
nom rahmdn est un intensif beaucoup plus grand que le nom rahim et 
pour cette raison, il aurait été plus normal de faire précéder (dans la 
formule coranique « Au Nom de Dieu le Tout-Miséricordieux, le Trés- 
Miséricordieux (bism-illah ir-rahmân ir-rahîm), la mention «le Très- 
Miséricordieux » avant celle du « Tout-Miséricordieux » (c'est-à-dire 
bism-illah ir-rahim ir- rahmân). C'est ainsi qu'on dit : un tel est savant 
et abonde en science et non pas : un tel abonde en science et est sa- 
vant. Le fait d'avoir mentionné rahîm en dernier (dans cette formule 


* La quasi-totalité des Noms divins sont des Noms dérivés ou des Qualités au 
sens où les théologiens l'entendent et Râzî en particulier dans les premiers chapitres 
de la première partie du traité. 


$ Pour comprendre la démonstration de ce philologue arabe, il faut savoir que le 
nom rahmdn ne qualifie jamais une créature au contraire du nom rahim. La raison, 
nous semble-t-il, est la suivante : La fonction du rahmäân est universelle et implique 
celle de tous les autres Noms divins, la preuve se trouvant dans ce verset : Dis ! : 
Invoquez Allâh ou invoquez ar-rahman, quel que soit ce que vous invoquez, à Lui 
sont les Noms parfaits (Coran XVII, 110). 


Le paradigme sur lequel est construit le qualificatif rahîm accepte ces deux sens 
actif et passif. Or, d’après Tha‘lab, la construction passive ne s’applique pas au nom 
rahm4n au contraire du nom rahmä, miséricorde qui peut recevoir un sens passif. On 
pourrait alors traduire rahim : Le Trés-Miséricordieux objet de Miséricorde. 


$ En effet, les noms construits sur le paradigme fa'lan, de sens intensif ont la ré- 
sonance du duel qui se construit au cas sujet de la même manière. Cette construction 
suggère ainsi que la miséricorde propre au rahmän s'adresse à tous les êtres sans 
exception alors que celle qui concerne le rahim porte sur des êtres ou des aspects 
existentiels particuliers. 
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coranique) nous informe que rahmdn ne dérive pas de rahmd, la misé- 
ricorde. 

4) Rahmân est sans aucun doute (toujours d'après l'opinion de 
Tha‘lab) un mot d'origine hébraïque et les Arabes ne l'ont pas utilisé 
avant la descente du Coran de sorte que nous savons qu'il vient de 
l'hébreux. 

Tels sont les différents ds que Tha‘lab présente à l'appui ae 
son hypothése. 


B - Origine arabe du nom al-rahman 


Pourtant la plupart des Docteurs sont d'accord pour dire que ce nom 
est d'origine arabe. Ils s'appuient sur le Coran, sur les nouvelles pro- 
phétiques (et l'usage de la langue) pour prouver cette affirmation : 


1) dans le coran ` 


Nous trouvons les versets suivants : En vérité, c'est Nous qui 
l'avons établi Récitation arabe (qur'ân ‘arabf) (Coran XLID, 3) : En 
langue arabe explicite (bi lisâänin ‘arabiyyin mubin) (Coran XXVI, 
195) : Nous n'avons envoyé de Messager qu'avec la langue de son 
peuple... (Coran XIV, 4). 

Le nom rahmäân est mentionné en de nombreux endroits du Coran. 
S'il n'était arabe ou si l'on trouvait des vocables non arabes dans le 
Coran, il y aurait des disparités (khulf)’ linguistiques dans les versets 
révélés que nous récitons. Or, tout discours qui comporte une telle 
disposition est inconsistant (bâtil). Il ressort donc que le mot rahmân 
est bien arabe. 


7 Pour cette raison d'homogénéité linguistique qui tient à l'originalité non conven- 
tionnelle de toute langue révélée, il ne peut y avoir aucun terme d'origine non arabe 
dans le Discours coranique. La plupart des philologues arabes et des commentateurs 
musulmans du Coran abordent le texte révélé de cette manière lorsqu'ils rencontrent 
des noms qui semblent apparemment venir d'une langue étrangère à l'arabe. Tel sera 
par exemple, le mot injél, traduit habituellement par évangile et qui ne s ‘applique pas 
aux Évangiles du nouveau Testament qui sont déjà des traductions mais à l'Évangile 
révélé à Jésus Châ par l'Ange de la Révélation Gabriel. La racine arabe Na.Ja.La. 
est remarquable à cet égard puisqu'elle comporte les acceptations suivantes : se cou- 
vrir de verdure, engendrer, manifester, jeter, effacer les traces d'une écriture, donner 
un coup de lance. 
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2) Dans les nouvelles prophétiques 

Abû ad-Darda rapporte : « J'ai entendu l'Envoyé d'Allah - qu'Alläh 
lui accorde la grâce et la paix - relater ceci de la part de son Sei- 
gneur : « Je suis le Tout-Miséricordieux (rahmân) et Je fais dériver 
les liens du sang (rahim) de Mon Nom. Celui qui les garde unis, Je le 
garde uni mais celui qui les rompt, Je romps avec lui et alors Je le 
dédaigne. » 

Ce hadith démontre bien que le mot rahmdn est arabe. 


3) Dans l'usage de la langue 


En poésie, on trouve les vers suivants du poéte 'Amr Ibn Zayd Ibn 
Nafil : 

« Pourtant j'adore le Tout-Miséricordieux, mon Seigneur ! 

Afin que le Seigneur Très-Pardonneur recouvre mon péché. » 


Un autre poéte a dit : 

« Tu as nommé un père pour la gloire, 6 fils des très-nobles 

Tu es la Pluie secours des hommes, Tu ne cesses d'être Tout- 
Miséricordieux. » 


Musaylima’ l'imposteur se faisait appeler al- rahmân. 
Tous ces exemples montrent que ce Nom divin est arabe. 


C - Réfutation (dans l’ordre) des quatre arguments soutenus 
par Tha‘lab 


1) Les Arabes refusaient de reconnaître le Tout-Miséricordieux 
(rahmân) non à cause de l'argument de Tha‘lab, mais bien pour la rai- 
son suivante : chaque fois qu'ils entendaient cette parole : Dis ! Invo- 
quez Allah ou invoquez le Tout-Miséricordieux, quel que soit ce que 
vous invoquez, à Lui sont les Noms excellents (Coran XVI, 110), ils 
pensaient que Allah était autre que al-Rahmän et refusaient ainsi de 
reconnaître al-Rahmân (comme Dieu) mais non à cause de la mécon- 
naissance de ce mot dans leur idiome. 

2) I n'est pas correct de dire : « Le Tout-Miséricordieux envers Ses 
serviteurs » parce qu'on estimerait qu'Allah serait tout spécialement 
miséricordieux envers Ses serviteurs alors qu'il n'en est pas toujours 


8 Voir au sujet de ce hadith et d'autres la présentation du présent chapitre. 
? Personnage contemporain du Prophète qui se prétendait lui-même prophète. 
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ainsi. En effet, qu'Il soit Tout-Miséricordieux (rahmän) implique que 
Sa Miséricorde s'applique à ce bas-monde et à l'autre tant pour le ver- 
tueux (barr) que pour le transgresseur (fâjir), tandis que la fonction du 
Très-Miséricordieux (rahim) s'exerce sur les Fidèles exclusivement. 
Allah a dit : Avec les Fidèles, Il est Très-Miséricordieux (rahim) (Co- 
ran XXXII, 43). 

3) La mention de rahim après rahmân vient préciser que l'accrois- 
sement de Miséricorde est réservé aux seuls Fidéles après qu'elle a été 
accordée (par la fonction du rahmân) tant aux vertueux qu'aux trans- 
gresseurs. Car Allah, par le Nom : le Tout-Miséricordieux, fait miséri- 
corde aux vertueux comme aux transgresseurs, (par exemple) en ac- 
cordant la subsistance, en protégeant des infirmités, des vicissitudes et 
des malheurs ; et par le Nom le Trés-Miséricordieux, Il fait miséri- 
corde aux seuls Fidèles par la Guidance, le Pardon et l'accès au Jardin 
paradisiaque. 

4) Que l'on trouve des exemples semblables en hébreu ne met pas 
en cause l'originalité de la langue arabe car de nombreuses ressem- 
blances existent dans ces deux langues apparentées. 


II - SIGNIFICATIONS DU NOM RAHMAN, LE TOUT- 
MISERICORDIEUX 


Les Docteurs de la Loi sont en désaccord sur le sens 4 donner au 
mot rahmdn, le Tout-Miséricordieux. 

Certains Maitres authentiques professent que la Miséricorde (rah- 
mâ) est l'une des Qualités de l'Essence divine (¢ifat al-dhat). C'est la 
volonté (irdda) d'accorder la récompense et le bien et d'empêcher le 
mal. Dans cette définition, le Dieu-Producteur (bdr?‘) est dans l'Éterni- 
té sans commencement, Tout-Miséricordieux, Très Miséricordieux car 
Sa Volonté n'a pas de commencement. Allah, dans l'Éternité sans 
commencement veut accorder la félicité à Ses serviteurs fidèles dans 
les choses permanentes. 

D'autres Maîtres affirment que la Miséricorde est l'une des Qualités 
(divines) d'activité (cifat al-fi‘l) qui fait parvenir au bien et détourne 
du mal. 

Les premiers argumentent ainsi : Il est possible que je témoigne de 
la miséricorde envers quelqu'un sans que cependant je lui accorde un 
bienfait ou, à l'inverse, que je lui fasse une faveur sans pourtant lui 
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témoigner de la miséricorde. Cette constatation montre bien que le 
mot « miséricorde » ne s'applique pas à un tel comportement. Ne re- 
marques-tu pas que voir un homme dans l'épreuve et l'adversité et 
vouloir l'en délivrer sans en être capable permet de dire : On (a essayé) 
de lui faire miséricorde sans avoir pu lui être utile. On peut également 
préciser ceci : je l'ai dégagé de l'épreuve qui l'accablait quand bien 
même je n'aurais jamais témoigné la moindre miséricorde envers lui. 
Ces deux comportements respectivement négatif et positif expriment 
bien que la Miséricorde concerne la volonté proprement dite et non 
l'acte lui-même. 

Les autres qui soutiennent que le mot miséricorde convient pour 
exprimer le bien (khayr) donnent les raisons suivantes : 

1) Allah a nommé le bien miséricorde : Il fera entrer ceux qu'Il 
veut dans Sa Miséricorde (Coran LXXVI, 31). La pluie est nommée 
miséricorde : C'est Lui qui envoie les vents comme signe avant- 
coureur de Sa Miséricorde (Coran XXV, 48). Ces deux versets indi- 
quent que la Miséricorde est un nom qui exprime un bienfait (ni‘ma), 
non la volonté de le faire. 

2) Il est possible de décrire la Miséricorde d'une toute autre maniére 
qu'on le fait pour les Qualités d’Éternité (¢ifat azaliyya) en sorte que la 
Miséricorde ne peut désigner une qualité éternelle (comme la Volon- 
té). 

On peut expliquer la première position doctrinale de la manière 
suivante : Telle miséricorde est tantôt générale, tantôt particulière. Par 
contre on ne pourra dire que telle volonté est tantôt générale, tantôt 
particulière. Allah ne dit-Il pas : En vérité, la Miséricorde d'Allah est 
proche de ceux qui font le bien (Coran VII, 56). Mais il ne convient 
pas d'exprimer que la Volonté d'Allâh est proche de ceux qui se com- 
portent bien. 

Abû Hurayra rapporte que le Prophète - qu'Allâh lui accorde la 
grâce et la paix - a dit: « En vérité, Allah a cent miséricordes. Il en 
fait descendre une seule sur terre et la répartit entre Ses créatures. 
C'est par elle que les êtres montrent de la bienveillance et de la misé- 
ricorde les uns envers les autres. Il diffère pour Lui-méme quatre- 
vingt-dix-neuf autres miséricordes par lesquelles Il fera miséricorde a 
Ses serviteurs le Jour de la Résurrection. » 

Or, il est bien connu que ces dispositions (ahkâm) ne conviennent 
ni aux Qualités d'Allah (en général), ni à Sa Volonté (en particulier). 
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Allah a dit: Est-ce eux qui répartissent la Miséricorde de ton Sei- 
gneur ? (Coran XLII, 32). Or, la répartition de la volonté est impos- 
sible au contraire de celle concernant les bienfaits qui demeure possi- 
ble : Si tu te détournes d'eux par désir d'une Miséricorde de ton Sei- 
gneur que tu espères (Coran XVII, 28), car cette possibilité ne s'ap- 
plique pas à la volonté mais au bienfait. 

À ceux qui affirment que la Miséricorde est une Qualité d'Essence, 
nous répondrons de la manière suivante : 

On nomme le Jardin paradisiaque ou la pluie : « miséricorde » par 
hyperbole et métaphore (‘ald sabil al-ittisa‘ wa al-majdz) pour signi- 
fier que le bienfait (ni‘ma) qui émane de la Miséricorde y est rapporté 
comme le nom de la cause à son effet. Ainsi, on dira : Telle est la puis- 
sance d'Allâh, cette science est celle d'Untel, entendant désigner par 
les deux noms puissance et science ce qui en fait l'objet. 

Nous répondrons de la manière suivante à ceux qui soutiennent que 
la Miséricorde est une qualité d'activité : le mot miséricorde qui s'ap- 
plique au bienfait et au bien en général s'entend par métaphore ainsi 
que nous venons de l'exposer (dans la précédente réponse). 

Ceci bien compris, nous te dirons : 

On admet que la Miséricorde désigne la volonté d'accorder le bien à 
celui qui ne l'a pas encore obtenu. Pourtant, on peut remarquer qu'il ne 
resterait, selon cette opinion, aucune différence entre la miséricorde et 
le bienfait. Or, il n'en est pas ainsi puisque la Miséricorde paraît 
concerner proprement la suppression de l'épreuve. Lorsqu'un bienfait, 
qui fait nécessairement disparaître l'adversité, est accordé, il est appelé 
miséricorde à cause de cette cessation. 


III - SORT DE L’INFIDÈLE A L'ÉGARD DE LA 
MISÉRICORDE 


Les gens de notre Ecole sont unanimes pour affirmer qu'Allâh 
n’accorde pas le bienfait (ni‘ma) à l'infidèle dans le domaine de la 
Religion mais ils restent en divergence pour savoir si Allah le lui 
confére ou non dans la vie ici-bas. 

Certains de ces derniers refusent d'admettre qu'Allah accorde aussi 
le bienfait à l'infidèle dans la vie ici-bas et soutiennent que santé, 
prospérité, plaisir, biens qu'Allah lui procure, provoquent la perdition 
progressive, à l'instar du met empoisonné qui profite au moment où on 


294 TRAITE SUR LES NOMS DIVINS 


le mange mais qui arrive à épuiser et à produire la mort par délabre- 
ment. Pour ceux qui professent ce point doctrinal, le bienfait profitable 
exclut le préjudice qui lui est équivalent ou supérieur. 

Les Mu‘tazilites, eux, admettent qu'Allâh accorde le bienfait à l'in- 
fidèle dans la Religion et dans cette vie. Pour eux, le bienfait en ma- 
tière religieuse se trouve dans la production des preuves, (khalq al- 
dala’il) dans l'obtention des choses imparties (agdär) et compossibles 
(tamkin), mais aussi dans l'élimination des incompatibilités (mawdn?‘). 
Le bienfait en ce bas-monde comprend santé et plaisir. 

Nos compagnons. appuient leur argumentation au sujet du refus 
d'Allah d'accorder le bienfait à l'infidèle en matière religieuse sur les 
versets suivants : Pensent-ils que les biens et les fils que Nous leur 
accordons (ici bas) doivent Nous inciter à leur donner des biens 
(dans la vie future). Mais ils n'en ont pas conscience (Coran XXII, 
55 et 56). Il en résulte qu'Allah interdit qu'un tel don soit un bien pour 
eux, ni même un bienfait. Allah dit également : Nous les prendrons 
par degré de là où ils ne savent pas. Je leur accorde un répit. Et cer- 
tes Mon Artifice est solidement éprouvé (Coran LXVII, 45 et 46). Ce 
délai (imlä”) en accord avec la dissimulation ou artifice (kayd) confir- 
mé ne peut être un bienfait qui, lui, a toujours une rétribution louable. 

Ceux qui sont en désaccord avec ce point de vue s'appuient sur ce 
verset : Combien de jardins, de sources, de champs ensemencés, de 
séjours délicieux, de bienfaits abandonnèrent-ils et dans lesquels ils 
savouraient les fruits (Coran XLIV, 25 à 27). Allah désigne par bien- 
faits les dons et les douceurs dont ils étaient gratifiés, même si le cha- 
timent qui en résulte est la perdition. La preuve en est donné dans ce 
verset : Allah propose l'exemple d'une cité, en sécurité, tranquille, sa 
subsistance lui étant accordée en abondance de toutes parts et qui 
fut ingrate devant les bienfaits d’Allah (Coran XT, 112). Voici bien 
la preuve qu'Allah accorde le bienfait aux infidèles dans la vie ici-bas. 

La réponse a ces différentes positions doctrinales est la suivante : 
Par le terme « bienfait », Allah exprime une manière d'être (cara) plu- 
tôt qu'une réalité en soi (haqiga). Il faut entendre par là que, si ceux 
qui reçoivent le bienfait sont fidèles, ces différentes choses deviennent 
des bienfaits extérieurement et intérieurement ; s'ils sont infidèles, 
elles sont extérieurement des bienfaits mais n'en sont pas véritable- 
ment puisqu'elles deviennent pour eux la cause de la persistance dans 
l'infidélité, de la progression incessante dans la transgression et du 
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châtiment perpétuel qu'ils méritent de droit. Cette disposition ne peut 
être traitée de bienfait mais ressemble plutôt à de la nourriture empoi- 
sonnée, agréable au goût, qui peut paraître immédiatement un bienfait 
mais qui, ultimement, est un châtiment. 

On pourrait faire l'objection suivante : si ce que ces êtres mangent 
et boivent, si la santé et la sécurité qu'ils obtiennent ne sont pas cause 
de châtiment, ils ne devraient donc pas être sanctionnés dans la vie 
future à cause de ces bienfaits, mais ils auront plutôt droit à cette puni- 
tion en raison de leur infidélité et de leurs désobéissances ! 

Nous répondrons : leur comportement à l'égard des plaisirs les 
plonge dans la recherche des biens fugitifs et les écarte de la félicité 
apanage de la vie future en sorte que cette position doctrinale revient à 
ce que nous disions plus haut. 


IV - PERFECTION DE LA MISERICORDE DIVINE 


Sache que la Miséricorde d'Allah est plus parfaite que celle des ser- 
viteurs les uns envers les autres pour plusieurs raisons : 


1 - Preuves en faveur de cette perfection 


(On peut donner quatre preuves en faveur de la perfection de la Mi- 
séricorde d'Allâh comparée à celle des créatures). 


A) Première preuve 


La miséricorde peut s'exercer par disparition de la dureté et de la ri- 
gueur du cœur de l'être créé. Or une telle aptitude ne se rencontrera 
que chez des êtres soumis à des motivations préférentielles et spécifi- 
ques. Il est impératif que Celui qui détermine cette miséricorde dans le 
cœur du serviteur soit Allah, Miséricorde sans laquelle If n'aurait pu 
créer celle qui se produit dans le cœur du serviteur. Il est donc certain 
que la Miséricorde d'Allah est d'une perfection et d'une antériorité sans 
commune mesure avec celle du serviteur. 


B) Deuxième preuve 
Le serviteur dans le cœur duquel il n'y a pas de compassion (riqga) 
n'est pas miséricordieux. En réfléchissant que le serviteur, par cette 
miséricorde, se propose d'écarter de son cœur toute pitié (rigqa) sensi- 
ble, on sait en réalité qu'il est miséricordieux à l'égard des autres puis- 
qu'il veut s'affranchir de la peine provoquée par cette pitié sensible. 


296 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


Or, le Vrai est exempt de ce genre de pitié et Sa Miséricorde n'est pas 
tributaire d'une telle disposition puisqu'elle est pure faveur et bonté. 
Nous pouvons mieux réaliser le bien fondé de ce raisonnement par 
quelques exemples : 

- Le père bienveillant envers son enfant est, en vérité, bienveillant 
envers lui-même. En effet, lorsque l'état (maçâlih) de son enfant se 
trouve compromis, le père souffre dans son cœur. Si par la bienveil- 
lance du père envers son enfant, la condition de celui-ci se rétablit, la 
peine disparaît de son cœur. Aussi, quand le père use de bienveillance 
envers son fils, il ne le fait que pour réaliser son propre intérêt. 

- De même, quand le maître montre de la bienveillance envers son 
serviteur, cette attitude à son égard est motivée par l'utilité qu'il tire de 
lui, soit que le maître réalise des profits par lui, soit que ce dernier 
reste à son service. Dès lors, l'intention du maitre, en montrant de Ja 
bienveillance envers son serviteur, consiste à obtenir un avantage pour 
lui-même. 

- L'homme qui fait un don, une aumône spontanée ou imposée par 
la Loi, le fait pour montrer aux autres qu'il est généreux et libéral ou 
encore pour obtenir une récompense dans la vie future et écarter le 
châtiment. En réalité, il agit avec bienveillance dans son propre intérêt. 

Le Vrai est parfait par soi. Il transcende toute insuffisance et infir- 
mité. Sa bienveillance parfaite (ihsân) accorde le bien à autrui sans 
aucun dessein de se l'approprier, ni de vouloir par lui la disparition 
d'un préjudice. Car Il est absolument généreux, miséricordieux, bien- 
veillant. I est le Vrai-Dieu (haqq). 


C) Troisième preuve 

Le serviteur peut être miséricordieux envers son semblable ou lui 
causer du bien mais le profit retiré par celui qui le reçoit n'est parfait 
que si l'œil et l'oreille sont aptes à réaliser leur fonction, que si la di- 
gestion est facile et la santé dans le corps. 

Suppose qu'un prince donne à quelqu'un une demeure splendide, un 
jardin agréable. Pourtant, sans la manifestion de la santé et l'usage 
normal des sens, il ne sera pas possible de profiter de ces dons géné- 
reux car il est évident que l'exercice parfait de toutes les facultés est 
plus lourd de conséquence et d'une importance plus grande que les 
biens que certains serviteurs accordent aux autres. 
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Considère maintenant le principe de tous les bienfaits tels que : la 
vie en bonne santé, l'intégrité du corps et des sens, la plénitude de l'in- 
telligence, l'obtention de la sauvegarde et de la sécurité dans l'épreuve. 
C'est alors que tu constateras que chaque parcelle (de ces biens) est 
plus importante que la possession de ce bas-monde (et de son cortège 
de misères). Tu sauras également que la Miséricorde d'Allâh et Sa 
Bienveillance envers Ses serviteurs est d'une perfection sans commune 
mesure avec la miséricorde d'un quelconque miséricordieux ainsi 
qu'Allah a dit: Si vous vouliez dénombrer la Miséricorde d'Alläh, 
vous ne pourriez l'énumérer (Coran XIV, 34). Il est donc certain que 
la perfection de la Miséricorde n'appartient qu'à Allah. 


D) Quatrième preuve 


Lorsque le serviteur est bienfaisant envers son semblable, ses res- 
sources s'amoindrissent, il s'appauvrit dans la mesure de ce qu'il 
donne ; indigence et diminution finissent par entraîner l'impossibilité 
d'être bienfaisant. 

Le Vrai, en donnant à Ses créatures sans exception n'en lèse au- 
cune ; indigence et imperfection ne peuvent jamais s'introduire dans 
Sa Possession puisque Ses déterminations n'ont pas de fin. C'est pour- 
quoi le serviteur qui prétend être bienfaisant ne parvient pas à réaliser 
son but au contraire du Vrai. Il en résulte nécessairement que la Bien- 
faisance (ihsân) et la Miséricorde (rahma) d'Allah sont parfaites 
contrairement à celles des serviteurs. 


2 - Difficultés doctrinales au sujet de la réalité de la miséri- 
corde 


Pourtant certains soulèvent quelques difficultés (dont nous expose- 

rons les quatre principales avec les réponses qu'elles comportent). 
À) Difficulté première 

La miséricorde qui affecte le serviteur ne peut être dissociée d'une 
certaine compassion s’emparant du cœur miséricordieux qui entraîne 
la satisfaction du besoin chez l'être objet de cette miséricorde. Mais le 
Seigneur est bien au-delà de cette disposition. Qu'il en soit ainsi en- 
traîne que la Miséricorde des serviteurs soit plus parfaite que celle 
d'AHâh. 

Nous répondrons que la perfection de la Miséricorde laisse apparai- 
tre celle de ses fruits. Que quelqu'un réalise son besoin à la perfection 
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n'implique pas chez celui qui subit la miséricorde de participer à la 
peine de celui qui fait miséricorde de sorte qu'il en soit accablé. La 
peine du miséricordieux est due en soi à une insuffisance et à une im- 
perfection. Cette faiblesse ne peut nullement infléchir le mobile du 
nécessiteux après que le besoin de celui-ci, qui reçoit cette miséri- 
corde, a été totalement satisfait. 


B) Difficulté deuxième 

Que signifie qu'Allah est Très-Miséricordieux (rahim) et le plus 
Miséricordieux des miséricordieux (arham al-râhimin) ? 

Le Très-Miséricordieux connaît l'existence de l'éprouvé et du dé- 
muni (ma ‘dûm) bien qu'il soit capable de faire disparaître leur épreuve 
- et nécessairement Il le peut car le Seigneur peut retirer toute contra- 
riété et ôter toute épreuve. 

D'autre part, nous constatons que ce bas-monde est rempli de maux, 
d'infirmités, de malheurs et d'épreuves de toutes sortes qu'Allah pour- 
rait faire cesser alors qu'Il n'en fait rien. 

Bien plus ! Ne savons-nous pas qu'il a créé les bêtes féroces et les 
choses dommageables, qu'Il a donné autorité à certains sur d'autres au 
point que des êtres en tuent d'autres, qu'Il soumet les uns aux autres. 
Comment, devant ces évidences, la Miséricorde peut-elle être véri- 
fiée ? 

Il est possible de répondre à partir de trois positions doctrinales dif- 
férentes (maqamat). 


Première formulation : celle des Philosophes 

Selon eux, on peut concevoir cinq catégories intelligibles (en rap- 
port avec le bien et le mal) : une chose peut être soit un bien intégral 
(khayr mahd), soit un mal intégral (sharr mahd), soit participer des 
deux, ce dernier cas présentant lui-même trois aspects : soit que le 
bien et le mal s'équilibrent, soit que l'un des deux l'emporte sur l'autre. 

Ceci posé (toujours d'après eux), nous pouvons ajouter : un mal 
intégral, prépondérant ou équivalent, ne peut jamais exister. Il reste 
alors (à examiner) les deux autres catégories. 

- La première est celle du bien intégral. Mais aucune source autori- 
sée ne confirme qu'il puisse exister. 

- La seconde est que le bien l'emporte sur le mal sans pourtant que 
ce bien prépondérant puisse être détaché du moindre mal. Dans cette 
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catégorie, la nature (de l'un et de l'autre) permet leur existence. En 
effet, abandonner un bien important à cause d'un mal insignifiant finit 
par entraîner un mal considérable. Il en résulte que le bien s'impose 
inexorablement et est voulu pour lui-même, ce mal négligeable inhé- 
rent à ce bien dominant a une existence nécessaire et est voulu dans 
les conséquences qu'il implique et dans le dessein initial. 

C'est dans cette perspective que les Philosophes tranchent que tous 
les maux survenant dans l'Univers sont de la sorte. 

Cependant, nul ne pourra m'opposer l'argument suivant : Pourquoi 
le Créateur, qui est puissant, n'a-t-Il pas fait que ce bien prépondérant 
annule ce mal insignifiant tout en distinguant ce qui est irréalisable en 
soi ? Or cela n'est pas un manque pour Allah puisque cette carence se 
présente à Lui comme une simple possibilité ? Mais si cette incapacité 
est irréalisable en soi, elle n'aura nécessairement jamais lieu. Telle est 
la conséquence que l'on peut tirer de la doctrine des Philosophes en la 
matière. 


Deuxième formulation : celle des Mu‘tazilites 

Dans cette perspective, toutes maladies et souffrances survenant 
dans ce monde sont l'acte d'Allah qui les produit pour qu'on en dis- 
cerne les mobiles et qu'elles surviennent à cause d'une compensation 
ultérieure. Ce discernement est une faveur qui incite l'être, légalement 
assujetti, à s'appliquer aux actes prescrits et à se protéger des compor- 
tements vils. Les souffrances ont pour effet de faire sortir toute vanité 
de l'être. 

En compensation, Allah accorde aux êtres animés des avantages 
dans la vie future. Si les serviteurs connaissaient toutes les possibilités 
impliquées dans ces souffrances, ils accepteraient de les supporter 
lorsqu'elles se présentent afin de saisir les profits qui y sont attachés 
ultérieurement. Les épreuves ainsi acceptées permettent à l'âme de se 
défaire de toute idée d'injustice. 


Troisième formulation : celle des gens de la Règle prophéti- 
que (ahl al-sunna) 

Ils soutiennent que le Trés-Miséricordieux (rahîm) actualise la Mi- 
séricorde (rahma) et assure le Bienfait (ni‘ma). Allâh n'est Très Misé- 
ricordieux que s'Il produit la Miséricorde. En effet, Allah est miséri- 
cordieux, libéral, généreux, aimant, bienveillant avec certains de Ses 
serviteurs mais contraignant, réducteur, vengeur avec d'autres. Allah 
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est (aussi) Celui qui resserre et dilate, Celui qui contrarie et accorde le 
profit, Celui qui élève en dignité et rend vil, Celui qui vivifie et fait 
mourir, tous ces couples de Noms divins étant fonction du double as- 
pect des réalités concernées. Sa Miséricorde et Sa Bienveillance ne 
sont causées ni par le mérite de celui qui en est digne, ni par l'obéis- 
sance de celui qui se soumet. De la même façon, Sa contrainte n'est 
provoquée ni par celui qui la mérite de droit, ni par l'attitude du déso- 
béissant. Or, s'il existe une différence entre contrainte et bienveillance 
en raison de celle du mérite, d'où provient alors cette différence entre 
obéissance et désobéissance ? Et pourquoi celui-ci devient-il obéissant 
et celui-là désobéissant bien que (l'un et l'autre) soient d'une manière 
égale soumis à la Toute-Puissance et assurés de leur fin ? Bien plus, 
chacun sait qu'il devient obéissant puisqu’Allah crée en son cœur ce 
qui l'incite à obéir comme il se trouve désobéissant parce qu'Allâh crée 
dans son cœur la volonté de désobéir. Il en résulte que la Miséricorde 
d'Allah comme Sa Contrainte n'ont pas de fin, qu'elles ne sont jamais 
causées par des actes émanant des créatures et que les attributs, les 
actes et les dispositions de celles-ci proviennent du Vrai, de Son Acte 
d'existencier et de déterminer l'être. Comment alors la créature pour- 
rait-elle provoquer la cause de son acte ? 

C'est en raison de cette interprétation que Abû Bakr al-Wâsitf a pu 
dire : « Je n'adore pas un Seigneur que mon obéissance satisfait ou que 
ma désobéissance irrite », propos dont le sens est : si l'obéissance du 
serviteur devenait la cause de l'agrément du Créateur et si son péché 
devenait celle de Sa colère, il parviendrait à modifier les Attributs du 
Vrai et à influencer les changements dans les dispositions de Celui-ci ; 
ce qui est absurde. C'est, au contraire, Sa satisfaction qui porte les 
obéissants à l'obéissance et Son courroux qui pousse les désobéissants 
à désobéir, toute chose étant Son œuvre que rien ne peut modifier. 

Tel est l'exposé des positions doctrinales en cette matière. 

C) Difficulté troisième 

Les Mu’tazilites disent : affirmer que la Miséricorde est une qualité 
divine ne s'accorde pas avec la doctrine des partisans de la Règle pro- 
phétique qui professent qu'Allah détermine l'Infidélité (kufr) chez l'in- 
fidèle. Il détermine en lui la puissance, la volonté et l'incitation qui ne 
conviennent qu'à l'infidélité. Allah enlève la Foi (fmân) à l'infidèle 
chez lequel Il n'attribue ni la puissance, ni la volonté, ni l'incitation 
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convenant à la Foi. Chacune de ces huit conditions, dans leur domaine 
propre, contribue nécessairement à actualiser l'infidélité et à rendre 
impossible la Foi!®, 

En outre, la Puissance éternelle d'Allah décrète l'existence de l'infi- 
délité dans cet être et il en est de même de Sa Volonté éternelle, de Sa 
Science éternelle, de Sa Sagesse éternelle dans la relation qu'elles ont 
avec l'infidélité de cet être. Si ces quatre qualités se trouvent réunies 
(en lui), l'infidélité en résulte nécessairement. Pour cette même raison, 
la Puissance, la Volonté, la Science et la Sagesse d'Allah ne contribue- 
ront pas à produire la Foi en cet être. Ces quatre autres qualités ne 
permettront donc pas à la Foi de s'actualiser. C'est ainsi que, dans cette 
perspective, seize aspects se trouvent impliqués, chacun en vertu de 
son influence propre produit inexorablement l'infidélité et rend impos- 
sible la Foi. 

De plus, en dépit de la consolidation de ces causes (l'une par l'autre 
qui provoque l'infidélité et écarte de la Foi) et de l'efficacité des 
conséquences qu'elles impliquent, Allah impose légalement la Foi à 
cet être et lui dit: « Si tu n'es pas fidèle, Je te punirai à tout jamais, 
jusqu'à la fin des siècles, de châtiments tels que les intelligences ne 
pourront supporter la description de leur rigueur et de leur force. » 

Les Mu‘tazilites concluent ainsi : il est bien évident que l'être dans 
cette disposition et cette habitude est la créature la plus éloignée de la 
miséricorde, de la bienfaisance et de la générosité. Or, vouloir affirmer 
l'existence de la Miséricorde n'est pas possible dans cette perspective 
doctrinale des représentants de la Règle prophétique. 


10 Ces huit conditions sont les suivantes : 

1 - Création de l'infidélité, création de ce qui l'actualise. 

2 — La puissance. 

3 — La Volonté. 

4 — L'incitation. 

5 — Le retrait de la foi, actualisation de ce qui la fait disparaître. 

6 — Par la puissance. 

7 — Par la volonté. 

8 — Par l'incitation. 

Cette analyse des Mu‘tazilites, selon Razi, reste toute théorique et une simple vue 
de l'esprit. 
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La réponse suivante à cette difficulté servira également à réfuter la 
position des Mu‘tazilites à ce sujet (que nous venons d'exposer). Elle 
comprendra deux aspects : 

- Nous savons de science certaine que tant que le cœur de l'être 
doué de puissance ne l'incite pas à faire ou à s'abstenir, il n'aura pas 
plus de raisons de faire ou de ne pas faire et inversement. 

Nous pouvons alors ajouter : il est évident que l'acte dépend de la 
volonté de faire et que cette volonté de faire est susceptible de s'actua- 
liser. Aussi, nous préciserons que si cette volonté de faire s'actualisait 
sans l'existence d'un Actualisateur, cela entraînerait qu'une chose s'ac- 
tualiserait sans un Principe influent. Or, ce processus reviendrait à nier 
le principe producteur (çâni‘). 

Si l'actualisateur de cette volonté particulière (de faire ou non) était 
le serviteur, il aurait besoin d'une autre volonté pour actualiser la 
sienne. Or, ce processus n'aurait pas de fin. 

Si, cependant, l'Actualisateur de cette volonté est Allah, on admet 
qu'Il actualise cette volonté (de faire ou non), mais alors ce n'est pas le 
serviteur qui est capable de faire (réellement) l'acte. Une fois qu'Allah 
actualise cette volonté, le serviteur n'a pas davantage la possibilité de 
faire (réellement) l'acte puisqu'au moment où il le produit par volonté, 
l'être n'a plus la volonté de s'en abstenir. Or, si l'abstention devait se 
manifester au moment-même où s'actualiserait la volonté de faire, 
l'abstention devrait en résulter sans la volonté de s'abstenir. Mais nous 
avons déjà expliqué l'absurdité d'une telle hypothèse. Il en résulte donc 
impérativement que tous les actes sont rapportés au Décret immuable 
(qada’) d'Allah et à Son Arrêt prédéterminé (qadar). Mais alors cette 
conclusion oblige ces gens (à accepter) tout ce qu'ils voulaient nous 
imposer. 

La connaissance survenant après la foi est en contradiction et est 
incompatible avec son existence !!, Allah ne savait-Il pas qu’ Abé Jahl 
ne croirait pas? Aussi, lorsqu'il l'assujettit légalement à la Foi 
(Muhammadienne), Il le contraignit à réunir deux opposés, c'est-à- 
dire : la connaissance après la Foi et l'existence de celle-ci. Il est bien 
évident qu'imposer la réunion de deux opposés n'est pas logique de 


" Car la foi, pour être sincère et véritable, tout au moins celle qui repose sur le 
contenu du Message révélé et qui est susceptible de croître ou de décroitre, implique 
adhésion donc connaissance préalable. 


| 
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sorte que cet Ordre divin impliquait de droit le châtiment perpétuel. 
Les Mu‘tazilites se trouvent, eux-mêmes, obligés d'admettre l'absence 
de Miséricorde comme Ils nous en accusaient et cette difficulté doctri- 
nale se retourne aussi bien contre eux que contre nous, si bien que la 
réponse que nous avancons est la suivante : Allah fait ce qu'il veut et 
décrète ce qu'Il veut". 

D) Difficulté quatrième 

On objecte que le serviteur procure le bienfait et écarte l'épreuve 
avec difficulté alors qu'il n'en coûte rien à Allah. Or, l'acte accompli de 
cette manière est plus méritoire que celui obtenu sans effort. Il en ré- 
sulte que la miséricorde du serviteur est plus parfaite que celle du Sei- 
gneur ! 

La réponse à cette dernière difficulté est la suivante : Nous avons 
déjà montré que la Miséricorde d'Allâh actualise celle du serviteur. Si 
la Miséricorde n'était antérieure, celle du serviteur ne surviendrait ja- 
mais ! 


V - LEQUEL DES DEUX NOMS AL-RAHMAN ET AL- 
RAHÎM A LE PLUS D'EXTENSION (AKHTAR AL-MUBALAGHA) ? 


Abû Çâlih rapporte cette nouvelle d'Ibn ‘Abbas: « Al-Rahmdn et 
al-Rahîm sont deux Noms de compassion (ragigdn), l'un des deux 
implique plus de compassion que l'autre. Mais il n'a toutefois pas pré- 
cisé lequel ». Al-Husayn Ibn al-Fadl al-Balakhi en a dit: « Cette ap- 
préciation est celle du narrateur car la compassion (rigqa) ne fait pas 
partie des Qualités d'Alâh » (reconnues par voie traditionnelle). 

Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit: « En vérité, Allah 
est bienveillant dans l'assistance (rafiq) et aime la bienveillante assis- 
tance (rifq). Il accorde à cause d'elle ce qu'Il n'accorde pas devant la 
dureté impitoyable (‘anf). » 

Sache-le ! Il ne fait aucun doute que chacun de ces deux Noms di- 
vins (rahmân et rahim) dérive de rahma, la Miséricorde. Si l'un d'eux 


Aucune démonstration ne peut rendre compte du mystère impénétrable pour 
l’être créé, de la Prédestination du bien comme du mal. 


Ce thème a déjà été abordé au chapitre sur la du ‘a’ ou demande spontanée et no- 
tamment dans la présentation de ce chapitre. Il sera traité à nouveau au chapitre sur 
le nom al- ‘adl, l Equitable, le Juste. 
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n'impliquait pas plus d'extension que l'autre, ils seraient de purs syno- 
nymes sans aucune différence de sens, ce qui est loin d'être le cas ! Il 
ressort alors que l'un des deux comporte plus d'extension, (mais quant 
à savoir lequel), il y a divergence bien que la plupart des savants disent 
qu'il s'agit de al-rahmäân, le Tout-Miséricordieux Ils présentent quatre 
arguments pour appuyer leur thèse. 


1) al-Rahman a plus d'extension 


a) Premier argument 


L'invocation suivante est bien connue : «Ô Tout-Miséricordieux 
dans ce bas-monde et Trés-Miséricordieux dans la vie future (yâ rah- 
mân ad dunyâ wa rahim al-Gkhira) ! » 

Cette différence fait ressortir que al-rahmân implique plus d'exten- 
sion que al-rahîm puisque la Miséricorde issue du Tout- 
Miséricordieux concerne d'une manière générale l'ami et l'ennemi, le 
véridique et l'hypocrite, alors que la Miséricorde rayonnant du Très- 
Miséricordieux concerne proprement le Fidèle. 

Ja‘far aç-Çâdiq - qu'Allah soit satisfait de lui - a dit à ce propos : 
« L'usage du Nom al-rahmân est réservé au Vrai et s'applique à toutes 
les créatures car Sa Miséricorde atteint le bon comme le pervers alors 
que le Nom al-rahim est d'usage général mais s'applique plus particu- 
lièrement aux créatures du fait que ce nom est utilisé pour d'autres 
qu'Allah. Sous le rapport (de la langue) il reçoit donc un sens général 
mais s'adresse plus particulièrement à certains êtres car cette miséri- 
corde (qui lui est propre) caractérise les seuls fidèles ». 


b) Deuxième argument 


Le mot al-rahmân est une forme dérivée avec valeur intensive 
(construite sur le paradigme fa‘lân). Ce type de construction signifie 
« plein de » (comme il a été dit plus haut)". 

Le mot al-rahim est du type fa îl et signifie dans cette construction, 
aussi bien celui qui fait miséricorde que celui à qui l'on fait miséri- 
corde. L'acception active de cette forme dérivée ne comporte pas plus 
d'extension que son acception passive. 


5 L'auteur présente des exemples, tirés de l'usage, que nous n'avons pas traduits. 
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c) Troisiéme argument 


Ces deux vocables ont une racine commune (puisqu'il dérivent tous 
deux de rahma, miséricorde). Or, le nom rahmân comporte un nombre 
de lettres plus grand que le mot rahim. Il implique donc une extension 
plus grande que le second”, 


d) Quatriéme argument 


Abii Sa‘îd rapporte que Jésus - sur lui la paix - a dit : « al-rahman 
est Tout-Miséricordieux dans ce bas-monde et al-rahim est Trés- 
Miséricordieux dans la Vie future ». Cette formulation indique que le 
premier a plus d'extension que le second. i 


2) Raisons de la disposition conjointe de ces deux noms 


Si on affirme que le Nom al-rahmân a plus d'extension que le Nom 
al-rahîm, pourquoi alors le précède-t-il dans la basmallâh : bism-illâh 
ir-rahmân ir-rahîm - au nom d'Allâh, le Tout-Miséricordieux, le Très- 
Miséricordieux ? Nous répondrons ceci : 

a) al-rahmân est le nom que le Dieu-Producteur (bârî) se réserve 

-exclusivement pour Lui comme le Nom Allah est celui qu'll se réserve 
pour Lui-même exclusivement”. 

Dans cette formule coranique (la basmallâh), la mention du Nom 
Allâh vient en premier, puis il est suivi du Nom al-rahmân à cause de 
l'affinité existant entre eux deux. 

b) al-rahmân confère la Miséricorde universelle alors que al-rahim 
accorde la Miséricorde réservée aux seuls Fidèles. Le premier est 
comparable au principe (agl), le second à l'accroissement (ziyäda) 
d'excellence. Or, le principe doit être antérieur à sa manifestation 
comme le verset suivant permet de le vérifier : Ceux qui se sont com- 
portés excellemment auront l’Excellence et un surcroît (Coran X, 26). 

c) La disposition des mots de cette formule coranique est excellente 
et leur harmonieuse rencontre influence grandement les autres versets 
de la sourate al-Fâtiha (celle qui ouvre, première sourate du Coran). 


'4 Dans ce symbolisme des lettres que relève l'auteur, un plus grand nombre de 
lettres implique un développement plus grand. 


15 En vertu du verset de Coran XVII, 110 que nous avons cité dans la n.5 supra. 


16 Râzî ne développe pas cette allusion. On peut comprendre que les Noms divins 
présentés dans la Fâtiha représentent des fonctions universelles nécessaires à la 
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3) al-rahim a plus d'extension 


D'autres disent que le nom al-rahîm implique une miséricorde plus 
étendue et s'appuient sur trois arguments pour le prouver : 


À) Premier argument 


Le nom al-rahmân, de même qu'il comporte le sens de miséricorde, 
implique de même certaines nuances de crainte révérencielle (hayba), 
de force réductrice (qahr) et de superbe (kibriyä”). La preuve en est 
donnée par cette parole coranique : Le Règne et la Vérité, en ce jour, 
sont au Tout-Miséricordieux (rahmân), et ce jour sera difficile pour 
les infidèles (Coran XXV, 26). Si le nom al-rahmän ne comportait 
pas un aspect de crainte révérencielle et de force réductrice, pourquoi 
la mention de la menace (wa ‘id) qui le suit serait-elle mise en relation 
avec Lui. Le Nom Allah dans la Basmallâh est le signe d'une force 
réductrice, d'une contrainte et d'une grandeur sans borne. Le nom al- 
rahman, dans cette même formule, exprime comme une réalité inter- 
médiaire entre la force réductrice et la bonté pénétrante (lutf) alors que 


création. Tels sont dans l'ordre : Allah, le Tout et Trés-Miséricordieux, le Seigneur et 
le Souverain. Nous avons déjà exposé la Cosmogonie de ces Fonctions divines fon- 
damentales dans notre introduction au Traité sur le Nom Allâh, opus cité. 


La sourate al-Fâtiha peut se diviser en trois moments principaux. Le premier 
comprend les versets suivants : Au Nom de Dieu, le Tout et Trés-Miséricordieux, la 
Louange est à Dieu, le Seigneur des mondes animés, le Tout et Trés- Miséricor- 
dieux, le Souverain-Maitre du Jour de la Rétribution. Il s'agit d'une énumération de 
Qualités divines essentielles qui suggèrent la différenciation des fonctions divines 
pour que la Création s'accomplisse et pour que Dieu se fasse connaître aux êtres qu'Il 
produit par pure miséricorde d'amour. 


Le deuxième moment met en relation Seigneur et serviteur : C'est Toi que nous 
adorons et c'est à Toi que nous demandons assistance. Guide-nous dans la Voie 
qui demande la rectitude. 


Le troisième temps rappelle le sort qui attend les différentes catégories d'âmes 
soumises, bon gré mal gré, à leur Seigneur : La voie de ceux que Tu as comblé de 
bienfaits, non pas de ceux qui ont encouru Ton courroux... 


Ces trois moments de la Fâtiha sont ainsi parfaitement gradués. Il s'agit d'abord 
de reconnaître la transcendance de Dieu, puis la présence du Dieu miséricordieux, 
Seigneur et Souverain dans Son Œuvre et enfin la relation nécessaire qui lie Seigneur 
et serviteur pour que ce dernier se rapproche de son Seigneur et soit sanctifié par Lui 
en Lui. 
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le nom al-rahim qui achève cette formule indique la perfection de la 
miséricorde. 


B) Deuxième argument 


La mention du nom rahîm après celle du nom rahmdn dans cette 
formule est le signe que le second nom a une plus grande extension. 

Certains disent : al-rahmdn vient avant al-rahim puisqu'il est attri- 
bué en propre à Allah et qu'il y a entre les deux noms al-rahmdn et 
Allah un mode d'affinité. 

. Nous leur répondrons que nous avons déjà précisé que le Nom Al- 
lah est un nom (propre) et comme tel il doit précéder tous les autres 
noms. Or, al-rahmân est un nom dérivé qui qualifie Allah. Donner la 
priorité à ce qui est d'une perfection moindre n'est donc pas permis 

Le nom al-rahim dit-on appelle un surcroît (de grâce). Nous répon- 
drons que la Miséricorde d'Allah est une seule et unique Réalité (hagt- 
qa wâhida). Al-rahmGn ne prodigue Sa Miséricorde que dans ce bas- 
monde et al-rahîm la sienne dans ce bas-monde et dans la Vie future. 
Il faut donc que al-rahim ait plus d'extension. 

Si l'on prétend que l'ordre de ces deux Noms divins, dans la bas- 
mallah, est plus conforme à la manière de séparer Jes versets de la 
sourate al-Fâtiha (où ils se trouvent en tête selon certaines traditions), 
nous répondrons que cette considération n'a rien à voir avec cette 
question. On peut en donner la preuve suivante : celui qui avance que 
la basmalläh est l'un des versets de la sourate al-fâtiha, fait une pose 
dans la récitation rituelle du Coran, au verset : Les bienfaits que Tu as 
mis sur eux (an‘amta ‘alayhim) bien que la séparation de ce verset ne 
s'accorde pas avec la distribution des versets précédents. 


C) Troisième argument 


Le mot al-rahîm, terminant cette formule révélée, doit donner une 
plus grande preuve de miséricorde en renforçant ainsi la bonne opi- 
nion au sujet d’ Allah et en intensifiant l'espoir en Sa Miséricorde. 


VI - Participation du serviteur a ces deux noms divins 


Le Maitre al-Ghazâlf mentionne le hadith suivant du Prophète - sur 
lui la grâce et la paix - : « Qualifiez-vous par les caractères d'Allâh ». 
Cette parole implique que le serviteur a vis-à-vis de chacun des Noms 
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d'Allah un mode de participation qui le concerne. Les philosophes 
anciens enseignaient que la Sagesse consistait à ressembler (tashab- 
buh) à Dieu dans la mesure de la capacité humaine. 

Une fois cela bien compris, nous te dirons que le serviteur participe 
au Nom le Tout-Miséricordieux en faisant preuve de beaucoup de mi- 
séricorde. 

Sache-le ! Les proches d'un être ont plus de droit à recevoir la misé- 
ricorde de sa part. Or, la réalité la plus intime de l'homme est son âme. 
Il lui incombe donc d'être miséricordieux envers lui-même puis envers 
les autres ainsi que l'a précisé le Prophète : « Commence par ton âme 
et ensuite par ta famille à charge ». 

La miséricorde envers son âme concerne les affaires spirituelles et 
corporelles. Sache que, pour les premières, l'âme a besoin de deux 
sortes d'exigences : doctrinale (nazhariyya) et pratique (‘amaliyya). 

Au regard des besoins doctrinaux, la miséricorde est réalisée en fai- 
sant disparaître l'ignorance de l'âme et en la parant de la science. Sous 
le mode pratique, l'âme doit acquérir les vertus (akhlaq), se garder des 
deux sortes d'exagération par excès (ifrâf) et par défaut (tafrit) et s'at- 
tacher à réaliser le juste milieu (tawassut) en toute chose. 

Les besoins corporels sont doubles : nécessaires et accidentels. 

Les premiers se résument à la satisfaction corporelle : nourriture et 
mariage. Allah a dit : Mangez et buvez et ne dépassez pas la mesure 
(Coran VIL 31). La miséricorde envers le corps consiste donc à empê- 
cher les excès (isrdf). 

Les besoins accidentels concernent les biens. La miséricorde 
correspondante est ainsi exprimée : Ceux qui, lorsqu'ils dépensent, ne 
sont ni excessifs ni parcimonieux et qui trouvent la juste mesure 
entre les deux (Coran XXV, 67). 

Tels sont les principes qui fondent la miséricorde et que chacun 
doit respecter pour lui-même. 

La miséricorde envers autrui a été décrite par Aristote dans son ou- 
vrage sur Alexandre”. Il y dit entre autre : 

« Les Princes sont de quatre sortes » : 

1) Les Princes de l'Inde qui refusent les plaisirs corporels a eux- 
mêmes et à leurs sujets car, disent-ils, celui qui endure dans cette vie 


17 Y s'agit d'Alexandre le Grand pour qui Aristote composa sa Politique. 
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fatigue et épreuve éprouvera joie et bonheur en la quittant. Par contre, 
celui dont la vie s'écoule dans le plaisir, ressent de la peine et se trouve 
châtié quand il s'en sépare. Or, il faut sans aucun doute que l'homme 
intelligent s'évertue à fatiguer son âme ici-bas afin de recevoir le bon- 
heur après la mort. 

2) Les Princes de Perses qui s'abandonnent aux plaisirs corporels 
pour eux-mêmes et pour leurs sujets parce qu'ils sont convaincus que 
les plaisirs véritables sont ceux du corps par rapport auxquels les plai- 
sirs spirituels ne sont que de simples élaborations inconsistantes de 
l'imagination. 

3) Les Princes grecs qui se refusent les plaisirs pour eux-mêmes 
mais les permettent à leurs sujets. Ils argumentent que le Prince est, 
ici-bas, le substitut (nâ’ib) de Dieu dans le monde, le Dieu de l'Uni- 
vers sustente mais n'est pas sustenté. Il accorde le profit sans en faire 
l'objet. Le prince heureux est celui qui s'assimile cette disposition di- 
vine. 

4) Les Princes barbares qui se permettent 4 eux-mémes les plaisirs 
corporels mais les refusent à leurs sujets. Ceux-la sont les suppôts des 
diables. 

Une fois cette comparaison bien comprise, il t'apparaîtra que la per- 
fection de la miséricorde humaine consiste à exhorter au bien et à dé- 
tourner du mal. C'est en raison de ce comportement parfait que le Pro- 
phète a dit: «La magnification (ta‘zhîm) en raison du Commande- 
ment d'Alläâh, la compassion (shafâqa) envers Ses créatures ». A la fin 
de sa vie, il disait : « La Prière rituelle et ce dont vos mains ont pris 
possession ». Un des Maitres a dit: « Toutes les bonnes ceuvres se 
résument à deux choses : la loyauté (çidq) à l'égard du Vrai, le carac- 
tére vertueux (khulg) envers les créatures ». 

Ces considérations sont probantes car l'Existant est soit nécessaire 
et c'est le Vrai - Gloire à Lui -, soit possible et c'est la créature. La per- 
fection de la servitude adorative (‘ubiidiyya) en présence du Vrai, doit 
rendre le serviteur intuitif (mukdshif) bien que la Décision (hukm) et le 
Commandement (amr) appartiennent à Allah, pas à un autre ainsi qu'Il 
le dit: Le Commandement est a Allah avant et après (Coran XXX, 
4). La perfection de la servitude adorative demeure pour Allah mais 
concerne les créatures, la bienfaisance (ihsân), concerne les créatures 
pour le Vrai. Mais Allah est plus savant. 
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Il est sûr que le degré le plus magnifique est celui de la miséricorde, 
par laquelle Allâh qualifie Son Messager. Ne dit-il pas: Nous ne 
t'avons envoyé que comme Miséricorde pour les êtres de l'Univers 
(Coran XXI, 107). Avec les Fidèles, il (le Prophète) est bienveillant 
et miséricordieux (Coran IX, 128). C'est par Miséricorde d'Alléh 
que tu as été souple à leur égard. Mais si tu avais été dur et rude de 
cœur, ils se seraient dispersés en s'éloignant de toi (Coran I, 159). 

L'envoyé d'Allah rendit hommage à Ses Compagnons et commença 
par mentionner la miséricorde d’Abû Bakr'® de cette façon : « Le plus 
miséricordieux à l'égard des êtres de ma Communauté est Abii Bakr. » 
Il a dit encore : « Le Tout-Miséricordieux fait miséricorde aux miséri- 
cordieux. Faites donc miséricorde à celui qui est sur terre, Celui qui 
est au ciel vous sera miséricordieux. » Il a dit aussi : « II n'est pas fait 
miséricorde à celui qui n'est pas miséricordieux ». 

On rapporte que ‘Omar ibn ‘Abd al-‘Aziz'® partit pour la prière le 
jour de la Fête. Après avoir prié il invoqua ainsi: «Ô mon Dieu! 
Fais-moi miséricorde car n'as-Tu pas dit : En vérité, la Miséricorde 
d’Allah est proche des Bienfaisants (muhsiniin) (Coran VU, 56). Si je 
ne suis pas d'entre eux, je suis parmi ceux qui jetinent : Or, Tu as bien 
dit : A ceux et celles qui jetinent, Allah a promis pardon et rétribu- 
tion magnifique (Coran XXXII, 25). Et, si je ne suis pas d'entre les 
jeûneurs, je suis parmi les Fidéles; Or, Tu as dit: M est Très- 
Miséricordieux avec les Fidèles (Coran XXXII, 43). Si toutefois, je 
ne méritais pas cela, alors je suis une chose (shay’) ; Or Tu as dit : Ma 
miséricorde s'étend a toute chose (Coran VH, 156). Et si je n'étais pas 
ainsi, je reste atteint là-même où Ta Miséricorde semble irrecevable 
car Tu as dit: Ceux qu'un événement atteint disent : « En vérité, 
nous sommes à Allâh et vers lui nous retournons » (Coran Ul, 156). 


VIT - Des paroles des maitres sur ces deux noms divins 


On a dit: «Le Tout-Miséricordieux s'adresse aux gens de la pau- 
vreté spirituelle (iftigar), le Trés-Miséricordieux à ceux de l'illustra- 
tion (iftikhâr). Quand ils attestent Sa Majesté, ils sont comme fous et 


18 Abû Bakr aç-Çiddîq ou le Véridique, premier Calife successeur du Prophète. 


1 Calife de la dynastie Omeyyade. Il régna de 99/717 à 102/720, année de sa 
mort. 
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deviennent démunis mais quand ils témoignent de Sa Beauté ils vivent 
et deviennent illustres » 

2) On a dit: «Le Tout-Miséricordieux recouvre (le péché) de ce 
bas-monde, le Très-Miséricordieux le pardonne dans la vie future ». 

3) ‘Abd Allah ibn al-Mubârak? a dit: «Le Tout-Miséricordieux 
accorde quand on demande, le Trés-Miséricordieux s'irrite quand on 
ne demande pas ». 

4) Abi Hurayra”! rapporte que le Prophète disait : « Allâh s'irrite 
contre celui qui ne demande pas ». 


Le Poète l'a chanté dans ce vers : 


« Allâh s'irrite que tu négliges Sa demande 
Alors que le fils d’Adam se fâche 
Quand on le sollicite » 


5) Abû Bakr al-Warrâq a dit : « Le Tout-Miséricordieux produit la 
félicité, le Très-Miséricordieux les bienfaits. La félicité, c'est ce qu'Il 
accorde et donne sans retour ; le bienfait, c'est ce qu'Il fait connaître et 
le bien-être qu'Il procure ». 

6) Muhammad ibn ‘Ali at-Tirmidh??? a dit: «Le Tout- 
Miséricordieux sauve des Enfers, le Trés-Miséricordieux fait entrer 
aux Paradis ». Le verset suivant s'applique au premier Nom: Vous 
étiez au bord d'un abîme du Feu infernal et Il vous en a sauvé (Co- 
ran Il, 103). Celui-ci concerne le second : Entrez-la (dans le Paradis) 
confiants avec la paix (Coran XV, 46). 

7) Al-Harith ibn Asad al-Muhäsibi” a dit: «Le Tout- 
Miséricordieux fait disparaitre les afflictions et les défauts, le Trés- 
Miséricordieux illumine les cœurs au moyen des Mystères ». 


20 Grand docteur du Khurâsân (m. 180/797). Il fut tout à la fois traditionaliste, 
soufi et défenseur fervent du Califat, adversaire de l'appréciation personnelle (ra’y) 
préconisée par Abû Hanifa. 

#1 Célèbre compagnon du Prophète et rapporteur de hadiths. 

7 Soufi, né à Tirmidh, vers 210/825 et mort vers 320/932. 


# Ascète et soufi, il naquit à Basra vers 165/781 et mourut à Bagdad en 243/857. 
Il étudia le figh et le kalam et composa des ouvrages d'éthique spirituelle. Ibn Hanbal 
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8) On a dit: «Le Tout-Miséricordieux dissipe les afflictions, le 
Très-Miséricordieux pardonne les péchés. Le premier pardonne les 
actes mauvais, le second agrée les œuvres d’obéissance ». 

9) On a dit : «Le Tout-Miséricordieux enseigne le Coran selon ce 
verset : Le Tout-Miséricordieux. Il a enseigné le Coran, ou Il a dé- 
terminé la science de la Récitation (‘allama-l-Qur'ân) (Coran LV, 1 
et 2). Le Très-Miséricordieux fait apparaître la marque de considéra- 
tion et de paix selon ce verset : Paix ! leur sera-t-il dit de la part d'un 
Seigneur Très-Miséricordieux (Coran XXXVI, 58). 

10) On a dit: Allah est le nom qui convient aux Devançants (säbi- 
qûn) (Cf. Coran LVI, 10) ; le Tout-Miséricordieux à ceux qui visent le 
juste milieu (mugtaçidün) (Cf. Coran XXXV, 33); le Très- 
Miséricordieux, à ceux qui se lèsent eux-mêmes (zhdlimiin) (Cf. Co- 
ran XXXV, 33). 


le considérait comme un innovateur. Il est un des premiers soufis à avoir écrit sur 
l'amour (mahabha) de Dieu. 


PRÉSENTATION DU CHAPITRE DEUXIÈME 


Les difficultés de traduction de l'arabe classique et révélé à une au- 
tre langue et, en particulier, au français, sont nombreuses. Une des 
plus considérables réside dans le fait que la langue de la Révélation 
islamique n'est jamais, a priori et de principe, conventionnelle. Avant 
d'être des sons articulés, des paroles, des phrases, le texte coranique, 
d'où sont extraits les Noms divins que Razi va étudier dans ce chapi- 
tre: al-malik, al-mâlik, al-malik, mâlik al-mulk et al-malakiit, est 
avant tout la propre Parole de Dieu qu'll se prononce à Lui-méme se- 
lon la Connaissance qu'il en a dans Sa Science infinie. Par la Sagesse 
divine normative, il existe, entre ce langage principiel et véritable et 
celui exprimé dans le texte arabe explicite que le musulman récite 
rituellement, un lien symbolique incontestable. Tout le langage cora- 
nique est descriptif et concret, il décrit Dieu et Sa manifestation à 
l'aide de symboles. 

Un symbole révélé doit toujours permettre de faire allusion à la 
réalité symbolisée qui est Dieu Lui-même ultimement. Le symbole est 
donc pour l'être humain le point de départ d'une investigation, d'une 
démarche intellectuelle et spirituelle vers Dieu dont l'aboutissement 
est Dieu-même. Cependant, l'être créé ne pourra jamais atteindre 
vraiment Dieu par des comparaisons à Son sujet. C'est Dieu Lui-même 
qui propose le langage de la Révélation en se décrivant Lui-même tel 
qu'il est et non pas tel que nous pensons qu'Il est. La Révélation, c'est 
évident, procède de Dieu et s'exprime par le langage que les hommes 
comprennent dans son sens immédiat et concret. 

L’ application de ce principe doit se faire à tous les termes par les- 
quels Dieu s'exprime. Tout au long de l'analyse que Râzî fait des 
Noms divins dans cette partie du Traité, nous retrouverons la méme 
scrupuleuse démarche, celle qui consiste a étudier tel Nom divin en 
fonction de ses significations sémantiques. En effet, si Dieu propose le 
langage de la Révélation aux hommes selon la science qu'il en a de 


314 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


toute éternité, ceux-ci par contre doivent se mettre dans la disposition 
requise pour recevoir la grâce divine et pour comprendre par dévoile- 
ment et intuition ce que sont vraiment les Paroles de Dieu en partant 
de celles symboliques du discours coranique. L’analogie que l'homme 
fait entre les éléments apparemment matériels du langage articulé de fa 
Révélation et de la Parole de Dieu comme Il se la récite à Lui-même, 
n'est valable que comme une certaine voie d'approche de la Réalité 
divine. Mais finalement, l'être doit connaître cette Réalité en Elle- 
même et lorsqu'il récite rituellement les versets coraniques ou signes 
de Dieu (âyât Allah), il devrait percevoir la parole qu'il prononce 
comme venant de Dieu Lui-même qui l'informe au sujet de Lui-même. 

Les considérations générales étant posées, comment convient-il de 
traduire les différents termes, de même racine, étudiés dans cet impor- 
tant chapitre ? 

Cette racine trilitaire Ma.La.Ka comporte les sens suivants : Possé- 
der et maîtriser quelque chose, épouser quelqu'un, attacher et serrer 
fortement, pétrir la pâte. 

Les noms coraniques qui en dérivent pourraient être traduits d'une 
manière homogène de la manière suivante : 

Mulk : l'acte de posséder pleinement et délibérément. 

Malik : nom d'agent, le Possédant. 

Malik : nom intensif avec sens actif et passif, le Possessif-possédé 
ou objet de possession. 

Malik : le Possesseur. 

Malik al-Mulk : le Possédant l'acte de posséder. 

Malakit : nom à sens actif et passif avec valeur exclusive, la pos- 
session totale exclusive. 

Mamlûk : Possédé, possession, ce qui est possédé. 

Nous avons rendu chacun de ces termes coraniques selon l'usage 
courant tout en nous efforçant de traduire les nuances de leur racine 
commune chaque fois que cela était possible. 


CHAPITRE DEUXIÈME 
AL-MALIK : LE SOUVERAIN, LE ROP 


I - NOMS APPARENTES À AL-MALIK? 


Sache qu'on trouve dans le Coran les formes suivantes apparentées 
à ce Nom et qui s'appliquent à Allah : 

1) al-Malik : le Souverain, le Roi. Lui, Allâh, Celui qui est nul 
dieu autre que Lui, le Souverain (malik), le Très-Saint (Coran LIX, 
23). 

2) al-Malik : Le Possesseur, le Suzerain. Celui qui possède le Jour 
de la Rétribution (Coran I, 3). 

3) al-Malik : Le Très-Possesseur, le Possessif-Objet de possession. 
En vérité, ceux qui craignent pudiquement seront dans des jardins et 
des fleuves lumineux, sur un siège de véridicité, auprès d'un Posses- 
sif-Objet de Possession (malik) doué de pouvoir absolu (Coran LIV, 
55). 

4) Mâlik al-Mulk : Le Possesseur du Royaume ou du Règne. Ô mon 
Dieu ! Souverain du Royaume, Tu accordes le Royaume à qui Tu 
veux et Tu enlèves le Royaume à qui Tu veux... (Coran I, 26). 


© Pour un commentaire plus développé, nous renvoyons à notre traduction et nos 
commentaires du Traité sur le Nom Allah, op. cité. 

? Des principaux termes dérivés de la racine trilitère : Ma La Ka, posséder, dis- 
poser librement, nous retiendrons les trois suivants dont les significations sont en 
étroite corrélation : 

Malik, Maître, Souverain. 

Mulk, l'acte de posséder, la possession. 

Mamlik, possédé, assujetti. 

Une fois que la fonction du Malik est posée comme nécessaire à l'actualisation du 
Monde, Son Acte permanent, celui de posséder, en découle simultanément ainsi que 
les réalités sur lesquelles il porte, c'est-à-dire les êtres assujettis qui sont la posses- 
sion du Souverain-Maitre. 
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5) al-Malakit : le Royaume céleste. Gloire à Celui dans la Main 
(yad ou force active) de Qui est le Royaume céleste de toute chose 
(Coran XXXVI, 83). 

Sache que sur ces cinq noms, al-malik et mâlik al-mulk sont les 
deux seuls à être mentionnés dans l'énumération traditionnelle des 
quatre-vingt-dix-neuf Noms excellents. 


II - DE LA RÉALITÉ DU MALIK? 


Il y a divergence d'opinions sur la signification de ce nom. Certains 
estiment qu'il dérive d'une racine signifiant : le fait d'avoir la libre dis- 
position d'une chose ou le fait d'agir à son gré (tacarruf). Ce nom est 
alors considéré comme une qualité d'activité. D'autres précisent que ce 
nom exprime Ja capacité à disposer librement d'une chose ou le pou- 
voir d'user librement (al-quadra ‘alâ al-taçarruf) même en l'absence 
d'empêchement. Selon cette interprétation, le nom al-malik est une 
qualité d'Essence. 

1) Ceux qui contestent que ce nom signifie : Celui qui agit à son 
gré, font une analyse plus approfondie en distinguant trois aspects : - 

- Le premier concerne l'enfant et le dément qui peuvent entrer en 
possession de biens (mulk) sans pourtant pouvoir les gérer (taçarruf). 
Leur tuteur (wali) n'a pas la possession (mulk) de ces biens tout en 
ayant le droit de les gérer. 

- Le deuxième intéresse l'être gagé (marhiin) et celui dont on loue 
les services (musta’jar), chacun dépendant (mamlik) d'un maître (mâ- 
. lik) à qui on ne reconnaît toutefois pas le droit de disposer d'eux, au 
point même que le gageur (râhin) ne peut affranchir l'esclave gagé, 
selon la plus sûre de deux opinions émises par ash-Shafi‘l. L'héritage 
indivis (mush@‘) ne peut faire l'objet ni d'un gage (rahn) ni d'un don 
(hiba) selon l'avis de Abû Hanifa. 


3 in à 5 re : = Pare 
Ces significations sont indissociables comme la cause ne peut être séparée de 
son effet. 


Le Souverain malik a une fonction universelle de gestion et d'économie du 
Monde nécessitant des êtres qui en dépendent. Son Pouvoir d'agir s'actualise à ja- 
mais, à travers les êtres qui sont Sa Possession exclusive. Telle sera la conclusion de 
Râzî après avoir analysé ces deux interprétations et les sophismes qu'elles engen- 
drent. 
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- Le troisième s'applique à Allah - exalté soit-[l - qui s'est qualifié 
de Possesseur (mâlik) du Jour de la Rétribution, avant même qu'il ne 
crée ce jour ni qu'il ne l'existencie. Il y a donc déjà possession (mulk), 
même si on ne peut en user (tacarruf) en l'absence d'existence pré- 
sente. Cette remarque indique que la possession (mulk) se distingue de 
son usage (façarruf). 

2) Dans la seconde interprétation, celle où le Malik exprime la ca- 
pacité de disposer d'une chose à son gré, on fait valoir deux difficultés 
(purement verbales que nous réfuterons). 

a: La première objection, que l'on soulève dans cette hypothèse, 
consiste à soutenir qu'Allah n'est possesseur (mâlik) d'aucune des cho- 
ses existantes, car le libre pouvoir du Puissant ne s'exerce (disent-ils), 
d'aucune façon sur l'être, en tant qu'il est (déjà) existencié. En effet, 
(disent-ils), si le Puissant avait la libre possibilité d'exercer Sa puis- 
sance sur l'existant, Il aurait pouvoir soit de l'existencier (fjäâd) soit de 
l'anéantir (i‘dâm). Or, les deux hypothèses étant fausses, l'affirmation 
du pouvoir exercé sur l'être (déjà) existant est sans fondement. 

Nous disions que le Puissant n'a pas de pouvoir sur l'être existant 
car cela nécessiterait l'existenciation de celui-ci qui est (déjà) existant, 
ce qui est absurde ! 

Nous ajouterons (soutiennent ceux-là), que le Puissant n'a pas da- 
vantage le pouvoir de causer l'anéantissement de l'être existant, car la 
position doctrinale de la plupart des Théologiens revient à conclure 
que l'anéantissement par le pouvoir est absurde ! 

Ces Théologiens précisent qu'il en est ainsi puisque le pouvoir (qu- 
dra) est une qualité qui produit un effet (ma’aththir), alors que la pri- 
vation ou non-existence (‘adam) est pure négation. 

Il serait en effet contradictoire (ajoutent-ils), de soutenir que la 
puissance se manifesterait par ses effets tout en soutenant (dans cette 
hypothèse) qu'il n'existe ni effet (athar), ni chose, ni être déterminé, ni 
essence. 

Il est donc certain (disent-ils), que l'anéantissement par la puissance 
est impossible. 

Pourtant, on peut aussi soutenir l'hypothèse de l'anéantissement par 
le pouvoir, avec cette restriction, précisons-nous, que dans ce cas, 
cette puissance est celle qui fait passer l'être existant (mawjiid) à 
l'inexistence (ma‘dûm). Dès lors, l'être soumis à la puissance, n'est que 
cette privation (‘adam) consécutive à cette existence (wujäd) 
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Or, si le Souverain (malik) exprime la puissance, et si l'être qui en 
fait l'objet n'est que cette privation, il importe de dire que l'être assujet- 
ti (mamläk) (au Souverain) n'est que cette privation d'existence. 

Dans toutes ces hypothèses, il résulterait qu'Allah ne serait Posses- 
seur (mâlik) d'aucune des choses existantes et que, dans le Royaume 
(mulk) qu'Il possède, il n'y aurait que privation d'existence (ma ‘dûm). 
Or, ce jugement est le comble de l'absurdité ! 

b : L'autre objection (également toute verbale) est la suivante : Si le 
souverain (malik) devait être l'expression du pouvoir, aucune des réali- 
tés accidentelles (a‘râd mawjñda) ne serait la possession (mulk ou 
milk) d'Alâh, puisque s'Il avait pouvoir sur elles, Il l'aurait soit par 
l'existenciation, ce qui est impossible en raison de l'impossibilité 
d'existencier l'être (déjà) existant, soit par l'anéantissement, ce qui est 
également sans fondement, ces réalités accidentelles étant inexorable- 
ment pur néant dès le moment suivant, ce qui est nécessaire par soi 
restant dans l'impossibilité de se produire par un agent (quel qu'il soit). 
Il est donc impossible que ces réalités accidentelles, dans leur condi- 
tion de non-existence soient, dès le moment suivant, subsistantes par 
le Tout-Puissant. 

Il ressort de cette démonstration (disent ceux-là), que le pouvoir 
exercé sur les réalités accidentelles ne pourrait être ni par l'existencia- 
tion ni par l'anéantissement et qu'aucune d'entre elles ne serait la pos- 
session d’Allah. 

Sache que ces deux difficultés soulevées sont purement verbales. 
En effet, Allâh possède (yamliku) les choses avant même leur exis- 
tence pour la simple raison qu'll est Tout-Puissant pour les faire passer 
de la non-existence (‘adam) à l'existence (wujiid). I les possède au 
moment de leur actualisation (hudiith). C'est que selon nous, la Puis- 
sance (qudra) produit son effet pour que la chose s'actualise (ihddath) 
au moment méme de son actualisation, jamais avant elle. 

De plus, si celui qui est actualisé est susceptible de permanence, 
Allah - exalté soit-Il - est bien alors le Possesseur (mâlik) des choses 
pour la simple raison qu'il est Tout-Puissant sur la permanence qu'Il 
leur accorde. 

Si l'on objectait : « Ce qui est permanent (bdqi) l'est par la perma- 
nence (baq@’) » ; oui, mais alors, la permanence des choses se produit 
seulement par la création de leur permanence ! 
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Si l'on objectait encore: « L’anéantissement par la Puissance est 
possible » ; oui, mais alors, la permanence des choses résulte seule- 
ment du fait qu'Allâh ne les anéantit pas 

Si l'on objectait enfin : « Celui qui est actualisé n'est pas susceptible 
de permanence » ; nous dirions qu'Allah - exalté soit-Il - est Posses- 
seur (mâlik) des choses pour la simple raison qu'il est Tout-Puissant 
sur leur réintégration aprés les avoir anéanties. 

Il résulte assurément, qu'en dehors d'Allâh, toutes les réalités 
éphémères ou possibles sont bien assujetties à être la possession d'Al- 
lah, peu importe qu'elles soient non existantes ou existantes. 

Sache que les philologues (ahl al-lugha) font remarquer que la ra- 
cine du mot malik signifie : attacher (rabt) et serrer fortement (shadd). 
Ainsi dit-on : pétrir (malaka) la pâte lorsqu'on la traite fermement avec 
adresse. On dit aussi: lier une femme (imlâk al-mar‘a) par le ma- 
riage... 

Sache-le ! La réalisation de ce lien et de cet attachement rigoureux 
se rapporte a la puissance totale et parfaite. Néanmoins, il se confirme 
qu'il n'y a aucune incompatibilité entre ce point de vue et celui que 
nous avons nous-mémes exposé précédemment. 


IK - ALLAH EST-IL SEUL À POSSEDER ? 


Les représentants de notre École enseignent que le mulk est l'acte de 
posséder ou de régner. Le mulk ou règne n'appartient, en réalité, qu'à 
Allah car il exprime la Puissance parfaite, ainsi que nous l'avons ex- 
pliqué au début de ce chapitre, qui n'appartient qu'à Lui-Seul. Le 
Royaume (mulk) appartient à Allah et seulement à Lui. 

Mais alors, le serviteur possède-t-il par l'acte qui le rend possesseur 
(tamlik) ? 

Les Docteurs en jurisprudence (fugaha’) sont en désaccord notoire 
sur ce point doctrinal. | 

La doctrine la plus sûre est que le serviteur ne possède rien car la 
liberté ou indépendance (istiglâl) qui lui permettrait de disposer à son 
gré (taçarruf) d'autrui serait la conséquence de cette auto- 
indépendance ou autodétermination (mustagillan fi nafsihi). Or, com- 
ment le serviteur qui n'est jamais indépendant ni par soi ni par défini- 
tion, pourrait-il disposer librement d'un autre ? 
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À titre d'exemple, l'esclave ne peut devenir voyageur qu'au moment 
où son maître projette de voyager ou bien encore, il ne peut se lever 
qu'au moment où son maître formule l'intention qu'il se mette debout ; 
mais, de jure, il ne peut jamais s'acquitter du témoignage. Allah n'a-t-il 
pas dit: Allah propose en parabole un serviteur assujetti (mamluk, 
lit. possédé) qui n'avait pouvoir sur rien (Coran XVI, 75). Or, s'il ne 
peut rien, comment serait-il possesseur (mâlik) ? 

De plus, le Malik véritable confère à certains de Ses serviteurs des 
prérogatives sur certaines choses qui sont réellement accordées par la 
fonction d'autorité de celui qui est véritablement Possesseur (mâlik). 

Allah parle ainsi de ces secrets : Le Commandement appartient à 
Allâh avant et après (Coran XXX, 4). 

En outre, Il a accordé un privilège à ce Commandement au Jour de 
la Résurrection en disant : Le Commandement en ce Jour (est) à Al- 
lah (Coran LXXXII, 19). La Création et le Commandement ne sont- 
ils pas a Allâh ? (Coran VU, 54). La Décision (hukm) n'est-elle pas à 
Allâh alors qu'Il est le plus prompt de ceux qui demandent des 
comptes (Coran VI, 62). A Lui la Décision dans la Vie future (Coran 
XXVIII, 70). La Louange est à Allah le Seigneur des êtres de 
l'Univers (Coran I, 1). 

Or, si l'être est ainsi assujetti à son Seigneur, Lui est son Souverain 
(malik). Il en résulte qu'Allah est le Possesseur (mâlik) de tous les êtres 
possibles. 


IV - FONCTIONS DU MALIK ET DU MALIK 


Il y a divergence quant à savoir lequel de ces deux noms a une 
fonctions plus étendue. 


1) Fonction du Malik 


Certains disent que al-malik, le Souverain a une fonction plus éten- 
due. Ils donnent cing raisons : 

La première : Le Malik est reconnu être possesseur (mâlik) de biens 
(mamlik) ou possessions nombreux. N'as-tu pas remarqué qu'on dit de 
quelqu'un qu'il est possesseur ou propriétaire (mâlik) d'une maison ou 
encore possesseur (mâlik) d'un troupeau et non souverain (malik) d'une 
demeure ou de bétail car le terme malik n'est usité qu'en cas d'abon- 
dance dans les choses possédées (mamliikat). 
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La deuxième : Allah se glorifie d'être Possesseur du Royaume ou 
Règne (mâlik al-mulk) et non Possesseur de la proprieté (mâlik al- 
milk) car Il a dit: O mon Dieu ! Possesseur du Royaume (Coran IU, 
26). 

Le mot malik dérive de mulk, l'acte de régner et le mot mâlik de 
milk, \'acte de propriété ou de posséder. Cette différence confirme que 
le premier est plus excellent que le second. 

La troisiéme : On peut lire le verset suivant de deux maniéres : 

- malik yawmi-d-din, le Possesseur du Jour de la Rétribution, 

- malik yawmi-d-din, le Souverain du Jour de la Rétribution (Co- 
ran I, 3). 

Ce verset se trouve au tout début du Coran. Le suivant se rencontre 
tout à la fin : malik an-nds, Souverain des Hommes (Coran CXIV, 2) 
et personne ne lira ce verset mâlik an-nâs, Possesseur des hommes. 
Or, il est évident que la fin est, à n'en pas douter, plus excellente que le 
commencement. Il faut donc que al-malik soit plus excellent que al- 
malik. 

La quatrième : Le possesseur (mâlik) d'un bien terrestre peut le 
donner mais non celui qui régne (malik). 

La cinquième : Le nom malik, en tant que qualité d'Alâh est em- 
ployé seul alors que mâlik est utilisé en rapport d'annexion avec un 
autre nom comme dans ce verset: Le Possesseur du Jour de la Ré- 
surrection (malik yawmi-d-din). Cette particularité du nom malik lui 
confère plus d'excellence. 


2) Fonction du Mâlik | 

a) D'autres disent que al-mdlik est plus excellent que al-malik 

En effet, soutiennent-ils, al-mâlik, le Possesseur, est reconnu exer- 
cer Sa Puissance parfaite au contraire du malik, le Souverain. N'as-tu 
pas remarqué qu'on peut dire : un tel est possesseur d'un domaine et 
non souverain d'un domaine parce que le Souverain d'un domaine n'a 
la Puissance effective que sur certains aspects de ce domaine, pas sur 
tous, par exemple : de ne pouvoir aliéner ou faire une donation. Au 
contraire, le propriétaire (mâlik) d'un bien peut en disposer totalement. 
Ainsi, on peut dire : un tel est propriétaire d'un habit, ce qui implique 
qu'il peut le vendre ou le donner et en disposer librement de toutes les 
manières possibles. Il en résulte que al-mâlik a plus de capacité que al- 
malik. 
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b) On ne fait pas de différence entre les deux noms malik et mâlik 
sous le rapport de l'extension, ceux-ci étant construits sur les deux 
paradigmes Fa ‘il et Fa ‘il. 

c) Le Nom divin Malik al-mulk possède le maximum d'extension. 

En effet, nous avons déja expliqué que la fonction du Possesseur 
(mâlik) avait plus d'extension que celle du Souverain (malik), la pre- 
mière impliquant la seconde. 

Pourtant la fonction du Souverain ne comprend pas celle du Pos- 
sesseur (sous tous rapports). On peut dire aussi que celle du Souverain 
est plus étendue que celle du Possesseur puisque seule l'Autorité su- 
préme (sultan ‘âzim) caractérise la fonction du Souverain. Quant a 
celle du Possesseur, elle concerne tant le Possesseur que le Souverain. 
Chacune de ces deux fonctions est donc plus importante que l'autre 
sous des rapports différents. 

d) La Parole divine mâlik al-mulk, le Possesseur du Règne, englobe 
dans son extension tous les sens des deux noms malik et mâlik. Elle 
implique que le Règne (mulk) soit la possession (mamlûk lahu) du 
Possesseur. Cette constatation montre que le Règne, l Autorité (sultan) 
et la Puissance (qudra) sont Sa Possession exclusivement (mamlñkan 
lahu milkan khâliçan) et c'est Lui, Allâh, qui en est le Souverain (ma- 
lik) et en dispose librement (mutaçarrif). 

e) Le mot malakit, la Royauté absolue, est une forme intensive du 
nom mulk, le Règne, à l'exemple des deux mots suivants : raghabüt, 
l'intensité du désir et raghba, désir ; ou encore de ceux-ci : rahabit, 
frayeur intense et rahba, frayeur. 


V - SIGNIFICATION DU TERME MALAKUT 


Sache que le mot malakût peut recevoir soit le sens de malik, le 
Souverain, soit celui de mamiliik, ce qui est possédé. 

Dans le verset suivant: Nous ferons voir à Abraham la Royauté 
absolue (malakût) des Cieux et de la Terre (Coran VI, 75), le mot 
malakit a le sens de réalité possédée (mamliik). 

Le même sens est impliqué dans le verset suivant : Gloire à Celui 
par la Main (yad ou force active) duquel est la Royauté absolue (ma- 
lakiit) de toute chose (Coran XXXVI, 83). Le mot yad signifie capaci- 
té ou pouvoir (gudra) et la relation du terme malakiit avec le mot yad 
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(la Main divine) illustre bien la différence qui existe entre ces derniers 
termes. 

Dans le même ordre d'idées, on étend la signification du mot 
science (‘ilm) au su (ou connu) (ma‘lûm) ; de la puissance détermi- 
nante (qudra) à la puissance déterminée (magdiir) et de la mention 
(dhikr) au mentionné (madhkür). Allâh a dit: ceci est la création 
(khalg) d'Allah (Coran XXXI, 11), c'est-à-dire Son « créé » (makhlü- 
quhu). Dans la même acception, Allah a dit : En vérité dans la créa- 
tion des Cieux et de la Terre... (Coran Il, 164). 


VI - SENS DE L'EXPRESSION : AL-MALIK AL HAQQ 


Exalté soit Allah, le Souverain-Réel (al-malik al-hagq, ou le Sou- 
verain et le Vrai). Nul dieu autre que Lui, le Seigneur du noble 
Trône (Coran XXII, 116). 

Certains maitres véritables ont dit que le Souverain-Réel est le Ri- 
che-absolu en Son Essence et Ses Qualités qui exclut tout autre que 
Lui. Tout autre par nature et par ses attributs reste tributaire de Lui 
avec ou sans intermédiaire. Or, tout étre est ou nécessaire par soi ou 
possible par nature, de sorte que l'Être nécessaire par Soi ne peut être 
que l'Unique et que l'être possible est par nature dans le besoin de 
l'Être nécessaire par Soi. Il en résulte sans aucun doute que l'Être né- 
cessaire par soi se passe de tout hormis Lui sans aucune exception et 
que tout sauf Lui est dans Son entière nécessité. On conclut de cette 
démonstration que l'Unique, l'Être nécessaire par Soi est le Souverain 
(malik), le Possesseur (mâlik), le Trés-Possédant (malik) et le Posses- 
seur du Règne (mâlik al-mulk) de tous les êtres existenciés et dans Sa 
Main se trouve leur Royauté absolue (malakiit). Gloire à Lui, l'Unique, 
Celui-qui-ne-cesse-d'être-réducteur (gahhär). 

On a dit que al-malik est Celui qui possède les âmes des serviteurs 
et les jette dans le trouble. C'est Celui qui possède les cœurs des 
connaissants et les consume. 

On a dit que al-malik est Celui qui accorde la possession stl le veut 
et provoque la disparition s'Tl le veut. 

Al-malik est Celui que le contestateur ne peut disputer ni le contra- 
dicteur vaincre. Par Son acte prédestinateur (tagdir), I s'isole et par 
Son acte de régir (tadbir), Il affirme Son Unité. Personne ne s'oppose à 
Son Ordre et Sa Décision est irrévocable. 
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On a dit : al-malik est Celui qui fait tourner les sphères par Son dé- 
cret. | 


VII - LES RÉALITES CONTINGENTES SONT DANS SON 
ROYAUME PUR NEANT (‘4DA4M) 


Sache que nous avons prouvé d'une manière irréfutable qu'Allâh est 
le Souverain de tous les êtres existants. La connaissance exhaustive 
(istigca’) de tous les aspects de Son Royaume exige celle de toutes les 
réalités qui y sont existenciées, même celle de l'atome minuscule. Al- 
1âh n'a-t-Il pas la Puissance sur les réalités sans fin qui y sont soumises 
et sur toutes les possibilités qu'Il a actualisées et cela sans fin ? Or, 
l'être fini ne pourra jamais être comparable à l'infini ! Il en résulte que 
tous les êtres adventices sont, par rapport à leur Souverain (malik) et à 
Son Royaume (mulk), comme un pur néant (‘adam). 

De plus, Seul peut discerner les modalités de tous les êtres, Celui 
qui les connaît jusque dans l'aile du moucheron (par exemple). 

On peut toutefois reconnaître cinq aspects fondamentaux dans Son 
Royaume en rapport avec les deux versets suivants : 

Dis ! Ô mon Dieu ! Possesseur du Royaume, Tu accordes le 
Royaume à qui Tu veux et Tu écartes du Royaume qui Tu veux. Tu 
confères la puissance irrésistible à qui Tu veux et Tu rends vil qui 
Tu veux. Par Ta Main (ou force active - yad) est le Bien. En vérité ; 
Tu es puissant sur toute chose. Tu fais pénétrer la nuit dans le jour 
et Tu fais pénétrer le jour dans la nuit. Tu fais sortir le vivant du 
mort et Tu fais sortir le mort du vivant. Tu accordes la subsistance à 
qui Tu veux sans compter (Coran M, 26 et 27). 

Le premier aspect : dans la permanence du Règne et dans son dé- 
mantèlement. Dans cet aspect rentre la notion du Souverain-Maître 
(malik) de la Rétribution et de la vie ici-bas. | 

- Dans la Religion ou Rétribution puisqu'Allah guide les uns et 
laisse s’égarer les autres ainsi qu'Il l'a dit : Par cela Il en laisse égarer 
beaucoup et par cela Il en guide beaucoup (Coran Il, 26). 

- Dans la vie ici-bas puisqu'Allâh a dit : C'est Lui qui vous a éta- 
blis lieutenants (khalâ'if) sur terre et qui vous a élevés en degrés les 
uns au-dessus des autres (Coran V1, 165), dont le sens est : Dieu éta- 
blit certains êtres serviteurs et d'autres maitres-servis. Aussi pourrait- 
on dire : Dieu ! Quelle sagesse dans cette distinction ! Car Allah a dit : 
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Afin qu'Il vous éprouve par ce qu'Il vous accorde (Coran VI, 165). 
Que l'on dise : si quelqu'un est rebelle, quelle est sa condition ? Allah 
répond : En vérité, ton Seigneur est prompt à châtier (Coran VI, 
165). Ensuite, si l'on dit: s'il est obéissant, quelle est sa condition ? 
Allah précise qu'il est Trés-Pardonneur dans ce bas-monde et Très- 
Miséricordieux dans la rétribution finale. 

Le deuxième aspect est relatif au Souverain de l'élévation et de 
l'avilissement en vertu de ce même verset : Tu donnes la puissance 
irrésistible a qui Tu veux et Tu avilis qui Tu veux (Coran IM, 26) et 
de celui-ci de sens analogue : A Allah la Puissance irrésistible, à Son 
Envoyé et aux Fidèles (Coran LXMI, 8). 

Le troisième aspect se réfère au Souverain qui fait succéder la nuit 
au jour selon les versets suivants : I] introduit la nuit dans le jour et 
Il introduit le jour dans la nuit (Coran XXXV, 13). Il enveloppe la 
nuit dans le jour et l'un aspire à poursuivre l'autre (Coran VII, 54). 
C'est Lui qui établit la nuit et le jour en opposition pour celui qui 
veut se souvenir ou qui veut être reconnaissant (Coran XXV, 62). 
Allah fait succéder la nuit au jour. En vérité, il y a en cela un ensei- 
gnement pour les êtres doués de vision (Coran XXIV,44). 

Médite sur l'opposition des dispositions de la nuit et du jour, sur 
leur succession et sur le profit qui en résulte ! 

Le quatrième aspect concerne le Souverain qui vivifie et fait mou- 
rir comme dans ce verset : II fait sortir le vivant du mort et Il fait sor- 
tir le mort du vivant (Coran X, 31). Ce processus s'applique égale- 
ment aux végétaux dans cette parole : I] fait revivre la terre après sa 
mort (Coran XX, 19). I implique aussi l'engendrement de l'homme 
d'une goutte de semence (nutfa) d'une adhérence (‘alaga) et d'un 
amalgame (mudgha). ; 

Dans cette même perspective, l'être de vérité est engendré de l'être 
de fausseté (mubtil) comme Abraham de Azar” ou l'être de fausseté est 
engendré de l'être de vérité comme Chanaan de Noë. 

Le cinquième aspect a trait au Souverain qui accorde la subsistance 
comme dans ce verset : Tu accordes la subsistance à qui Tu veux 


“ Référence à sourate XXII, 14. 
5 Référence à sourate VI, 74. 
6 Référence à sourate XI, 42 à 45. 
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sans compter (Coran IM, 26), ou comme dans celui-ci : I n’y a pas 
d'être sur terre dont la subsistance n'incombe à Allâh (Coran XI, 6) 
et encore : Dans le Ciel (se trouve) votre subsistance et ce qui vous a 
été promis (Coran LI, 22). 


VIU - LIMITES DE LA SOUVERAINETÉ DU SERVITEUR 


On ne peut concevoir que le serviteur soit souverain ou maître (ma- 
lik) absolu. 

Le serviteur est par définition un être possible et, en tant que tel, il 
reste dans un besoin essentiel. Pourtant, il n'est pas logiquement im- 
possible que le besoin cesse. Le serviteur qui ne peut logiquement se 
passer d'Allâh, ne peut davantage, en toute évidence rationnelle, être 
tributaire d'un autre que Lui puisque cet autre qu'Allâh est lui-même 
indigent. Or, comment ce qui est nécessité par nature pourrait-il faire 
disparaître le besoin d'un autre. Qu'il ait le pouvoir de le faire, il l'aura 
par les moyens qu'Allâh détermine. Il apparaît alors que celui qui peut 
véritablement combler ce manque est Allâh, non le serviteur. 

Une fois cela bien entendu, nous te dirons que le serviteur ne peut 
être souverain (malik) que dans deux cas : 

- Le premier : lorsque son besoin de tout autre qu'Allâh disparaît, il 
devient souverain sans restriction. f 

La perfection de cette condition se réalise chez le Prophète Mu- 
hammad - sur lui la grâce et la paix - Allâh le décrit avec la disposition 
suivante (quand il fut au «lotus de la limite » lors de son Ascension 
nocturne) : La vue ne s'écarta ni ne dévia (Coran LAIT, 177. 7 

Le Prophète a dit : « On m'a donné de choisir entre être un servi- 
teur-prophète et un souverain (malik)-prophète et j'ai préféré la servi- 
tude-adorative (‘ubiidiyya) ». 

En bref, toute Chose apparent à cero qui a Dieu pour wei Gorner 
kâna-l-Lâhu lahu) et rien n'appartient à qui ne L'a point pour lui car 
celui qui a Dieu pour lui®, possède aussi le principe (acl) (de toute 


1 Pour le voyage nocturne du Prophète (isrd’ et mi‘raj), voir une vie de l'Envoyé 
de Dieu. Il en existe plusieurs en langue française. On peut consulter également notre 
traduction de l’Arbre du Monde d'Ibn ‘Arabi, Paris 1982. 


8 Ce passage peut aussi se traduire avec le sens fort suivant : Toute chose appar- 
tient à qui possède Dieu et rien n'appartient à qui ne Le possède pas, etc. 
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chose). Or, celui-là possède (a fortiori) les conséquences qu'il impli- 
que sans doute possible. Celui qui a pour lui un autre qu'Allah s'ap- 
proprie (seulement) les conséquences et n'atteindra jamais le principe. 
Et, s'il ne parvient pas à le réaliser, l'existence des conséquences lui 
échappera. C'est pour cette raison que le Prophète - sur lui la grâce et 
la paix- a donné le conseil suivant : « Si tu demandes, demande à Al- 
lah et si tu implores assistance, fais-le par Allah ». 

Le second : le cœur est semblable à la royauté (mamlaka). Son mai- 
tre (suliân) est l'esprit, son adversaire l'âme”. 

Le combat ne cesse de se produire entre les deux. Le sultan de l'es- 
prit dépêche le ministre de la raison, celui de l'âme détache le ministre 
de l'ignorance. L'esprit assiste la raison par la réflexion, l'âme 
confirme l'ignorance par la précipitation. Le premier inspire la conti- 
nence, l'autre l'incontinence. L'esprit conduit au détachement de ce 
monde, l'âme embellit toutes les voluptés ici-bas. L'esprit convie à 
l'étude des ouvrages probants, l'âme à celle des écrits douteux. L'esprit 
ne cesse d'acquérir les différents traits de caractères purs, spirituels et 
lumineux, l'âme les traits dégradants, passionnels et obscurcissants. 

L'esprit se tient au milieu de ses troupes et l'âme des siennes. Les 
légions d'anges sublimes et saints prêtent assistance à l'esprit et à son 
armée. Les cohortes inférieures, rebelles et diaboliques se présentent 
pour seconder l'âme et ses alliés. Les deux troupes se rangent pour le 
combat. Les deux partis s'affrontent. Le conflit devient violent. La 
mêlée survient. Conflit et violence n'ont de cesse de se produire. Ad- 
versité et heurt ne viennent s'interrompre qu'au moment où l'assistance 
spirituelle et le concours seigneurial surviennent. Les haleines de l'en- 
traide et de la providence viennent souffler de l'orient de la guidance. 
Le pouvoir et la force contraignante de l'esprit prennent l'ascendant sur 
ceux de l'âme, anéantissent sa coalition, défont sa cohésion et le 
royaume se trouve dès lors débarrassé de toute impureté. 

Que les ténèbres de la capitulation viennent de l'occident de la ty- 
rannie et de l'orgueil, l'autorité et la pression de l'âme l'emportent sur 
celles de l'esprit et le chassent du royaume qui se remplit alors des 
étendards des démons et des drapeaux des êtres vains. 


? Tout ce passage est tiré du livre de Al-Ghazali : Commentaire sur les Noms di- 
vins, édition arabe, op. cit. 
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Sache que ce conflit survient entre les rois dans l'espace et le temps, 
de temps à autre, mais l'affrontement entre l'âme et l'esprit arrive à tout 
moment de multiples fois. Tantôt l'esprit triomphe, tantôt l'âme l'em- 
porte. Pour cette raison, l'homme voit l'esprit comme un ange à cer- 
tains moments et à d'autres, il voit l'âme comme un démon. Or, il ne 
fait pas de doute que l'être humain ne peut chercher assistance, tout au 
long de sa vie, sans solliciter le secours de la guidance divine. L'ami 
intime, Abraham - sur lui la paix - a dit : Mon Seigneur, accorde-moi 
un pouvoir de décision et rattache-moi aux êtres intègres (Coran 
XXVI, 83). Moise - sur lui la paix - à qui Allah a parlé a dit: Mon 
Seigneur, dilate ma poitrine, facilite mon cas (Coran XX, 25 et 26). 
Le Dieu-Vrai a dit à Son bien-aimé (Muhammad) - sur lui la grâce et 
la paix - : Dis ! mon Seigneur, je cherche refuge par Toi contre les 
suggestions des démons et je cherche refuge par Toi, Seigneur, de 
peur qu'ils ne soient présents en moi (Coran XXIII, 97 et 98). 


IX - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Sache-le ! Celui qui connaît ces états n'est plus le jouet des appa- 
rences fallacieuses. Il s'isole avec le Maitre-Possesseur (mâlik) des 
âmes et des esprits. Il ne met plus son espérance dans les créatures et 
s'affranchit des infirmités et des attaches. 

C'est en raison de ces considérations qu'un des maîtres a pu dire 

« Convient-il à l'aspirant de condition libre de s'abaisser devant des 
esclaves alors qu'il trouve chez son Maître-proche (mawlä) ce-qu'il 
désire ? » | 

Sufyân ibn 'Ubayda a dit: « Alors que je processionnais autour de 
la Maison sacrée d'Allah (la Ka‘ba), je vis un homme qui m'apparut, 
en mon for intérieur, comme un des serviteurs sincères d'Allah. » je 
m'approchais de lui et dis : « Diras-tu une chose par laquelle Allah me 
donnera un profit ? » Mais l'homme ne répondit pas à ma demande et 
continua à processionner. Quand il eut fini, il s'acquitta d'une prière de. 
deux unités (rak‘at) derrière la station (dite d’ Abraham), pénétra en- 
suite dans le lieu-dit « hijr » et s'assit. Je m'assis à côté de lui et dis : 
« Diras-tu une chose par laquelle Allah me donnera un profit ? » Il 
répondit : « Avez-vous compris ce que votre Seigneur a dit : « Je suis 
le Vivant qui ne meurt point. Venez M'obéir ! Je vous rendrai vivant et 
vous ne mourrez point. Je suis le Souverain qui perdure ! Venez 
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M'obéir ! Je ferai de vous des rois qui ne passeront pas ! Je suis le 
Souverain et lorsque Je veux une chose, Je lui dis: "Sois !" de sorte 
qu'elle est (Cf. Coran XVI, 40). Venez M'obéir ! Lorsque-vous vou- 
drez une chose, vous lui direz "sois !" et alors elle sera. » Soufyân 
ajouta: « Je regardai mais je ne trouvai personne et je pensai alors 
qu'il s'agissait du Prophète al-Khidr'®- sur lui la Paix. » 

On rapporte qu'un certain prince dit 4 un homme pieux : « Expose 
(moi) ton besoin. » Il répondit : « Dis-tu que mon maitre est le maître 
de deux serviteurs qui sont tes deux maitres ? » Le prince réplique : 
«Qui sont-ils ?» Et l'autre de répondre: «La concupiscence et 
l’irascibilité. Tu les domines et elles te dominent. Tu les subjugues et 
elles te subjuguent. » 

Un maitre a commenté ainsi le récit de Joseph - sur lui la paix- 
« Mon Seigneur, Tu m'as accordé un certain pouvoir de souveraine- 
té (mulk) (Coran XI, 101): il s'agit du pouvoir (qudra) sur l'âme ; et 
Tu m'as enseigné une part de l'interprétation des événements (Co- 
ran XII, 101), c'est-à-dire : la science et la sagesse. 

Dans le premier cas, il fait allusion au bon exercice de la faculté 
pratique et dans le second cas de la faculté réflexive ; ou encore, il est 
fait d'abord allusion à la Voie et ensuite à la Vérité. 

Le poète en a dit : 

« Qui maîtrise son âme libère son être 

« Alors que la passion domine l'esclave » 


O mon Dieu ! Dirige-nous et sois notre Guide ! O le plus Généreux 
des généreux ! 


' Sur ce personnage assimilé à un prophète par la Tradition, voir sourate XVIII, 
60 à 82. 


CHAPITRE TROISIÈME 
- AL-QUDDUS : L’INFINIMENT SAINT 


I - DE LA SIGNIFICATION DE CE NOM 


1) Allâh a dit : Le Souverain, l'infiniment Saint (malik, quddûs) 
(Coran LIX, 23) : Ce qui est dans les Cieux et ce qui est sur terre 
glorifient Allah, le Souverain, l'infiniment Saint (Coran LXI, 3). 

2) Sache-le ! ce Nom dérive de quds, la pureté ({ahära). 

a) Par exemple on dit : La Maison sacrée (bayt mugaddas) (il s agit 
de la Ka‘ba)', c'est-à-dire : le lieu purifié des péchés. 

b) On dit du jardin paradisiaque : l'Enceinte sainte ou sacrée ou. 
pure (hazhirat al-quds) à cause de sa pureté non sujette aux insuffi- 
sances de ce bas-monde. 

c) On dit de I’ Ange Gabriel? - sur lui la paix - : Esprit de sainteté ou 
de pureté (rûh al-qudus) car il est pur de tout défaut pour transmettre 
la Révélation aux Envoyés - sur eux la paix. 

d) Allah a dit dans l'épisode coranique sur les Anges : Nous, nous 
glorifions par Ta louange et nous proclamons Ta Sainteté (nahnu 
nusabbihu bi hamdika wa nugaddisu laka) (Coran II, 30), c'est-à-dire : 
Nous purifions nos âmes à cause de Toi (laka : pour Toi). 

e) Al-gadas désigne un grand récipient qui sert à la purification ri- 
tuelle. 

f) Al-Azhari a dit que l'on trouvait ce Nom orthographié avec la 
voyelle A dans la première syllabe : Qaddûs. On rencontre quelques 
exemples de noms construits sur ce paradigme Fa“‘iil tels que : saffiid, 
broche pour cuire-ou kallûb, harpon. Pour qualifier Allah on ne trouve 
que les deux noms suivants construits sur le même type : subbiih, qud- 
diis, infiniment Glorieux et Saint... 


' La Ka‘ba est le Temple sacré et le Centre spirituel de l'Islam, situé à La Mec- 
que, ville sainte. Certains rites du Pèlerinage annuel et de la Visite pieuse (‘umra) se 
font en processionnant autour de la Ka‘ba, Temple de Dieu (bayt Allâh). 


? Gabriel est 1’ Archange de la Révélation et de l’Annonciation dans les Traditions 
dites monothéistes d'origine abrahamique. 
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3) Ceci bien entendu, nous te dirons que ce Nom suggère la Trans- 
cendance exempte de toute insuffisance et de tout défaut. 

4) Le Sheikh al-Ghazali? a dit : « L'infiniment Saint est Celui qui 
transcende toute notion de perfection telle que la plupart des créatures 
la conçoivent car les êtres créés partent de la considération d'eux- 
mêmes, ils prennent conscience de leurs attributs et les classent en 
qualités de perfection et d'imperfection. D'une manière générale, les 
qualités qu'ils considèrent parfaites sont les suivantes : science, puis- 
sance, ouïe, vue volonté, parole”, les qualités d'imperfection étant tout 
le contraire de celles-ci. C'est alors qu'ils les transposent sans limite eu 
égard à la louange due à Allah et Lui attribue les mêmes Qualités en 
mode de perfection que celles qui sont énumérées ci-dessus. Pourtant, 
Allâh est au-delà des qualités de perfection auxquelles ces êtres parti- 
cipent. Plus même, dans Sa Sainteté Il demeure exempt de toute quali- 
té conçue par les créatures. 


Il - DE L’AVIS DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Un des Maîtres a dit: « Al-quddiis est Celui dont l'Essence est 
sainte sans aucun besoin et dont les Qualités transcendent les imper- 
fections. » 

2) On a dit: « Al-quddûs est Celui qui sanctifie les âmes des ver- 
tueux (abrâr) en les purifiant de toute désobéissance et Celui qui saisit 
les méchants (ashrâr) par le toupet. » 

3) On a dit : « Al-guddiis est Celui qui est Saint au point d'exclure 
le lieu qui Le contiendrait ou le temps qui Le consumerait. » 

4) On a dit: « Al-quddûs est Celui qui sanctifie le cœur de Ses 
Saints en enlevant la tranquillité engendrée par les comportements 
familiers et Celui qui leur accorde l'intimité de l'esprit suscitée par les 
dévoilements. » 


3 in Al-Ghazali, op. cité. 

4 Il s'agit des attributs de la Personne ou d'Essence (çifât nafsiyya) au nombre de 
sept : la Vie, la Science, la Volonté, la Puissance, la Parole, la Vue, l'Ouie. Ici l'attri- 
but de Vie manque à cette énumération. 
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IT - COMPORTEMENT DU SERVITEUR DEVANT CE 
NOM 


Sache-le ! Tout autre qu’Allâh peut entrer dans deux classes : les 
substances (dhawâf) et les qualités. 

Les substances sont doubles : dépouillées (de matières) et corporel- 
les, la première catégorie étant d'une naturé plus noble. 

Les qualités sont également doubles : intelligibles et sensibles, les 
premières étant plus excellentes puisqu'elles gardent une certaine per- 
manence au contraire des dernières qui sont éphémères. 

La sainteté du serviteur consiste dans la purification de l'esprit de 
toutes tendances à la dispersion vers les substances corporelles et de 
toutes représentations imaginatives portant sur les choses particulières 
(considérées en tant que telles). 

Il doit, en outre, s'évertuer à acquérir les connaissances durables et 
les traits de caractères louables en effaçant de la conscience toute no- 
tion de dualité afin qu'il connaisse le Vrai pour Lui-même et qu'il fasse 
le bien par Lui en toute conscience. 


a CHAPITRE QUATRIÈME 


AL-SALAM : L'INTÉGRITÉ, LA SÉCURITÉ, 
LA PAIX, L’ABSENCE DE DÉFAUT, L'INTACT, 
L’INDEMNE, LA SALVATION, LE SALUT, 
LA CONSERVATION, L’EXEMPTION, 

LA SAUVEGARDE, LA PRESERVATION 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: Lui Allah, Celui qui est nul dieu autre que Lui, le 
Souverain, l'infiniment-Saint, le Salém (Coran LIX, 23). 

Le Nom Salam signifie salâma : l'absence de défaut, l'intégrité, la 
sécurité, la garantie. 

Allah a dit : Allah vous convie à la Demeure de la Sauvegarde ou 
de l’Intégrité (dâr as-salâm) (Coran X, 25), c'est-à-dire au jardin pa- 
radisiaque (janna dont la racine J.N.N.' signifie : couvrir, envelopper, 
protéger), car celui qui y parvient se protège (yusallim) de la mort et 


~- de l'affliction. 


Allâh a dit: S'il est parmi les Compagnons de la Droite, alors 
sauvegarde pour toi (salâm laka) de la part des Compagnons de la 
Droite (Coran LVI, 90 & 91). Dieu t'informe donc de la sécurité (bi- 
salâma) par leur médiation. 

Le mot salâm exprime aussi : la vivification salutaire, l'acte qui 
produit la vie (tahiyya). 

Lorsque le serviteur dit : « as-salam ‘alaykum » : que la paix soit 
sur vous, il leur fait connaître son intention pacifique (salâma) à leur 
égard par cette formule et leur assure de n'avoir à craindre de lui aucun 
préjudice manifeste ou caché. 

Allah a dit à propos de Saint Jean-le-Baptiste (Yahya) - sur lui la 
paix -: Salam (sécurité, exemption, paix) sur lui le jour ou il fut 
enfanté (Coran XIX, 15). 

Sufyan Ibn 'Ubayda commente ce verset de la maniére suivante : 


i | D'après les significations impliquées dans cette racine, le Paradis est un jardin 
protégé et inviolable. 


De 
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« La créature est dans la pire des solitudes dans trois circonstances : 
le jour de son enfantement car elle voit son âme s'en aller de là où elle 
se trouvait ; le jour de sa mort car elle voit des êtres inconnus d'elle 
auparavant ; le jour de sa résurrection car elle verra son âme dans un 
rassemblement immense. Allah a été généreux avec Yahya dans ces 
trois circonstances et lui a spécialement accordé sécurité ou préserva- 
tion (salâma) contre les dommages qui y sont attachés. C'est dire qu'Il 
l'a « sécurisé » (sallama) contre le mal de ces trois passages en le met- 
tant à l'abri de la frayeur qu'ils engendrent. » 

Le verset suivant confirme l'interprétation du sens d'exemption (ça- 
wâb) à donner au Nom Salâm: Les serviteurs du Tout- 
Miséricordieux qui marchent sur terre discrètement et répondent 
Salâm aux ignorants qui les interpellent (Coran XXV, 63), car ils les 
préservent (salâma) des défauts et des péchés. 

Il est donc certain, d'après tout ce que nous venons d'expliquer que 
ce Nom al-salâm signifie la sécurité ou la préservation (salâma). 

Ceci bien établi, nous ferons deux constatations : 

- La première : le terme salam veut dire : capable de préservation 
(dhii al-salam). On décrit ainsi la qualité, portée à son paroxysme, de 
celui qui est exempt d'imperfection et d'insuffisance. 

Mais alors, dans cette interprétation, quelle différence subsiste-t-il 
entre les deux Noms divins: al-quddis, l'infiniment-Saint et al- 
salam ? 

Nous répondrons ceci : 

a) Al-quddis suggère Celui qui est exempt de tout défaut passé ou 
présent alors que al-salâäm indique Celui qui « se Préserve » (sâlim) ou 
l'Indemne (salim) qui ne peut être atteint par aucun défaut dans le fu- 
tur. : 
b) Al-quddûs peut également faire allusion à la transcendance par 
rapport aux qualités d'imperfection et al-salam à la transcendance par 
rapport aux actes d'imperfection. 

- Dans la seconde implication, al-salam accorde la sécurité. Il as- 
sure alors l'origine (mabda’) (de toute chose) et la réintégration 
(ma ‘ad) : 

- L'origine d'une part, car Allah produit la plupart de ses créatures 
indemnes (salim) de défauts. Allah a dit: Tu ne vois pas de failles 
(tafawut) dans la création (khalq) du Tout-Miséricordieux (Coran 
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LXVIL 3). Notre Seigneur est Celui qui accorde à toute chose sa 
norme créaturelle (khalq) et guide en conséquence (Coran XX, 50). 

- La réintégration d'autre part, car, en fonction du Nom al-salam, 
les créatures sont à l'abri (sallami) de l'iniquité (zhulm). Allah a dit : 
Ton Seigneur n'est pas injuste envers les serviteurs (Coran LI, 46). 
Dans cette perspective, on distingue un troisième aspect dans lequel 
al-salam a le sens de al-musallim, Celui qui donne la sauvegarde car 
Allah assure la sécurité à Ses Saints le Jour de Ja Résurrection. Il a 
dit : Leur vivification ou leur salutation (tahiyya) le jour ou ils Le 
rencontreront (sera) salam, Salvation (Coran XXXII, 44). 

Sache-le ! Le salam d'Allah est Sa Parole. 

Quand on considère al-saläm avec l'acception d'exemption de dé- 
faut, on se réfère à une Qualité de transcendance (çifat al-tanzth). 

Lorsqu'on dit qu'Allah donne la sauvegarde (musallim) à Ses Saints, 
on parle d'une Qualité d'Essence (çifat al-dhâf). 

S'il confère la sécurité (salâma), il s'applique à une qualité d'activité 
(cifat al-af‘al). 


II - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Al-salém est Celui qui sauvegarde (salima) ses serviteurs des trans- 
gressions secrètes et patentes et Celui qui affranchit (bari’a) des dé- 
fauts manifestes ou intérieurs, pour preuve cette Parole divine : Défai- 
tes-vous de l'extérieur du péché et de son intérieur (Coran VI, 120). 

On a dit : al-salâm est celui qui est indemne (salim) des péchés et 
exempt (bari) des imperfections. Allah a dit : A l'exception de celui 
qui vient à Allah avec un cœur intègre (salim) (Coran XXVI, 89). Le 
cœur intègre est celui qui est pur et sans mélange d'association et d'hy- 
pocrisie et qui est libéré du doute et du schisme. 

On a dit : « c'est celui dont l'âme est exempte des concupiscences et 
le coeur des incertitudes ». 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM - 


C'est par la vertu de ce nom que le serviteur se trouve en sécurité en 
ce bas-monde et dans la Religion. 

La sécurité dans ce bas-monde consiste a échapper, par ce nom, a 
toute nuisance, à accomplir les choses nécessaires et à satisfaire les 
besoins. 


338 TRAITE SUR LES NOMS DIVINS 


La sécurité dans la Religion comprend trois degrés : 

1) Dans les prescriptions de la Loi (shari‘a), le serviteur sauvegarde 
sa religion de l'innovation et des attitudes équivoques. Dans son com- 
portement, il n'est plus le jouet ni des passions ni de la concupiscence. 

2) Dans les prescriptions de la Voie (tariga), le serviteur, par la rai- 
son, domine la concupiscence et l'irrascibilité, sans se laisser asservir 
par elles car la raison commande et chacune de ces deux tendances 
reste servante. 

3) Dans le domaine de la Vérité (hagîqa) essentielle, le cœur du 
serviteur ne s'oriente plus vers un autre qu'Allah ainsi qu'tl le dit : Dis 
Allâh ! puis laisse-les se distraire vainement (Coran VI, 91). 


CHAPITRE CINQUIÈME 


AL-MU’MIN : LE FIDELE, LE CONFIANT, 
CELUI QUI REND FIDELE, CELUI QUI EST EN SECURITE 
LE SECURISANT, LE FIDELE SECURISANT 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: Lui Allah, Celui qui est nul dieu autre que Lui, le 
Souverain, l’Infiniment-Saint, le Salut, le Sécurisant (mu’min) (Co- 
ran LIX, 23). 

Sache que le nom verbal îmân (dont le verbe âmana donne au par- 
ticipe actif mu’min) a deux acceptions : 

1) Il signifie al-tacdigq : le fait d'ajouter foi, de confirmer, de rendre 
véridique, d'assentir, de faire confiance, la loyauté. Allah a dit : Et tu 
n'ajouterais pas foi (mu’min) en nous, même si nous étions véridi- 
ques (çâdiqün) (Coran XII, 17). 

2) Sa signification est le contraire de : produire la crainte (ikhâfa). 
Allah a dit : Il les a sécurisé au-delà de toute crainte (wa âmanahum | 
min khawf) (Coran CVI, 4). Un philologue a soutenu que la racine de 
ce mot dans la langue avait bien cette dernière signification. E 

A - Dans la première acception on appelle imdn (lacte de fidélité), 
: l'assentiment ou le fait d'ajouter foi quand par exemple celui qui parle 
craint d'être taxé de menteur par son interlocuteur. Si l'auditeur ajoute 
foi en lui, cette crainte disparaît. 

Il ne fait donc aucun doute que l'acte d'ajouter foi (tagdig) soit 
nommé imdn, l'acte de fidélité. 

Nous te dirons, maintenant : nous venons de montrer qu'Allâh est 
fidèle ou sécurisant puisqu'il est Véridique (mucaddiq). Nous trouvons 
plusieurs raisons à cette interprétation : 

1) À cause de l'information qu’Alläh donne sur Sa propre Unité 
(wahddniyya) dans ce verset : Allah atteste qu'il n’y a nul dieu autre 
que Lui (Coran IM, 18). L’acte de fidélité (fmän) consiste en cette 
information explicite (ikhbâr) et dans cette adhésion véridique (ta¢- 
diq). | 

2) Allah confirme (¢addaqa) Ses-Prophètes en manifestant les mi- 
racles par leur intermédiaire, miracles qui proviennent des Qualités 
divines d'activité. 
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Dieu indique aussi qu'il confirme les Envoyés par Ses paroles en 
conviant au Message divin. Pour cette raison Allah dit : Muhammad 
est le Messager d’Allah (Coran XLVII, 29). 

Cette information explicite et cette adhésion véridique constituent 
donc bien un acte de fidélité ou de foi (fmän). 

3) Allah confirme la récompense qu'il a promise à Ses serviteurs 
dans la Vie future et la subsistance qu'Il leur accorde ici-bas. De cette 
rétribution, Allah dit : Leur rétribution auprés de leur Seigneur sera 
des Jardins paradisiaques (Coran XCVII, 8) et de cette subsistance : 
Aucun être animé dont la subsistance, sur terre, n'incombe a Allah 
(Coran XI, 6). 

4) Devant leur qualité de Fidèles (mu’miniin), Allâh dit : la frayeur 
la plus grande ne les attristera pas (Coran XXI, 103). Or Allah est 
Véridique dans cette information explicite. 

5) Parce qu'Allah a dit: En vérité c'est Nous qui avons fait des- 
cendre le dhikr' et c'est Nous qui en assurons la conservation (Co- 
ran XV, 9). Or Allâh se conforme à cette promesse. 

L'ensemble de cette interprétation nous porte à conclure que le Fi- 
dèle est celui qui est véridique. 

B - Dans la seconde acception, qui consiste à soutenir qu'Allah met 
Ses serviteurs (confiants) à l'abri de choses engendrant l'aversion, il 
s'agit des dispositions de ce bas-monde et de la vie future. 

1) Les dispositions de ce bas-monde sont décrites par al-Ghazali de 
cette manière : « La disparition de la crainte” ne se comprend qu'en 
relation avec ce qui l'a provoquée. Or, la crainte n'apparaît que lors 
d'une privation possible. Seul, Allah peut faire cesser celle-ci comme 
Lui seul peut faire disparaître la crainte. Il est donc le seul Confiant - 
« sécurisant » (mu’min). 

Pour l'expliquer, prenons des exemples : l'aveugle redoute le danger 
(hilak) de choses qu'il ne voit pas car l'œil qui perçoit met à l'abri 


' Pour la définition du terme dhikr, voir Section I, Chapitre 6, et notre traduc- 
tion : Traité sur le Nom Allâh, op. cit., pages 67 et suivantes. 


? La perspective de l'Unicité divine (tawhid) permet de « définir » la fonction du 
Mu'mim d'une manière négative puisque Dieu est seul et sans associé, selon la for- 
mule islamique et est donc en parfaite sécurité n'ayant rien à redouter ni de Lui- 
même ni de Sa Création. Son Unicité exclusive Lui assure la Sécurité et la Commu- 
nique à Sa Manifestation. 


COMMENTAIRES SUR LES 99 NOMS DIVINS 341 


(amn) du danger (qu'il permet de déceler). L'homme amputé d'une 
main craint ce qui ne peut être repoussé qu'avec la main, la main va- 
lide (salima) est donc une sécurité (amân) pour lui. Le même raison- 
nement s'applique aux autres perceptions et extrémités du corps. Le 
Créateur des membres et des organes retire toute crainte de l'homme 
par leur moyen. 

« Imagine ensuite un homme seul sollicité de toutes parts par ses 
ennemis ; n’est-il pas laissé à sa perte et peut-il agir devant son ex- 
trême faiblesse ? Si néanmoins il le peut, que fera-t-il avec ou sans 
arme seul face à ses adversaires ? Qu'il soit avec ses troupes, est-il 
_assuré qu'elles ne seront pas défaites et qu'il trouvera une citadelle én 
laquelle prendre refuge ? Vient alors quelqu'un qui remédie à sa fai- 
blesse, qui le fortifie et l'assiste avec troupes et armes. Le voilà qui 
édifie une citadelle alentour assurant ainsi une sécurité (amn) considé- 
rable. N'est-il pas de ce fait appelé « sécurisant » (mu’min) par le servi- 
teur qui reste intrinsèquement faible par nature (fitra). Il demeure ex- 
posé aux malheurs et les frayeurs tombent sur lui tantôt sous l'effet des 
dommages engendrés en lui, comme faim et soif, tantôt devant des 
événements extérieurs tels que brûlure, noyade ou captivité. Celui qui 
a créé pour lui les nourritures délicieuses, les médications salutaires, 
les organes sources de bienfaits, les membres épargnant les peines, 
celui-là donc est sans aucun doute Celui qui sécurise contre tous les 
préjudices possibles. » 

2) Des comportements adéquats à la Vie future, al- Ghazali précise : 
« En tant que mu’min, Allah dispose les preuves, fortifie l'intelligence, 
oriente les pensées vers la connaissance de Son Unité, établit cette 
connaissance comme une citadelle inexpugnable et comme une protec- 
tion préservant des divers châtiments ainsi qu'en informe l'Envoyé 
d'Allah - sur lui la grâce et la paix - au sujet du Seigneur de la Puis- 
sance irrésistible : « Lâ ilaha illa-Llah, nul dieu adoré sinon Dieu, est 
Ma Citadelle. Celui qui pénétre dans Ma Citadelle est en sécurité 
(amana) contre Mon Châtiment. » 

« Ces exemples montrent que, dans le monde, il n'y a de sécurité 
(amn) que par Allah, de quiétude qu'en Allah. Tel est le Sécurisant 
véritablement absolu (al-mu’min al-mutlag haqqan). » 
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Ce commentaire de al-Ghazäl®” est d'une grande beauté l- 

Toutefois, si l'on objectait : il n'y a de crainte que d'AHâh. Com- 
ment alors expliquer qu'il n'y a de sécurité que d'Allah ?. © 

Nous répondrons qu'il n'existe aucune incompatibilité entre ces 
deux propositions puisqu'Allâh est Celui qui rend d'une puissance irré- 
sistible et Celui qui avilit, Celui qui vivifie et Celui qui fait mourir. 
Nous avons déjà précisé cet aspect doctrinal dans le commentaire sur 
les deux Noms : le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


C'est que toutes les créatures se sentent en sécurité ou en confiance - 
auprès de lui. Bien plus, tous ceux qui éprouvent de la crainte espèrent 
son assistance afin d'écarter d'eux la perdition ici-bas et dans l'autre 
vie. Ainsi que le mentionne l'Envoyé d'Allah : « Que le voisin de celui 
qui croit en Allah et au de dernier se sente en sécurité aupres de lui 
en gagnant sa confiance”. 

Ce Nom al-Mu'min est vraiment le plus apte à accueillir les œuvres 
d'adoration (ahagg al-‘ibâdât), Lui qui invite Ses serviteurs à suivre la 
voie de Sa Connaissance et de Son obéissance, qui les retient de s'oc- 
cuper de ce qui s'y oppose. Telle est la Vocation des Prophètes - sur 
eux la paix - selon l'allusion contenue dans ce verset : En vérité, tu 
conduis sûrement vers une voie qui exige la rectitude (Coran XLI, 
52). 

On rapporte qu'un héraut criera le Jour de la Résurrection : « Que 
celui qui peut nommer un des Prophètes entre au Paradis ! » et celui 
qui le fera y entrera. Seuls demeureront des êtres auxquels on dira : 


3 nz 
Ouvrage cité. 


* Pour toutes ces raisons, il faudrait traduire l'expression : âmana bi-l-Lâhi de la 
sorte : se trouver en sécurité par Dieu, et non : croire en Dieu. Cette dernière traduc- 
tion habituelle ne rend pas le sens fort et étymologique de cette racine que l'on re- 
trouve dans les principales langues d'origine sémitique. 
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« Qui êtes-vous ? Ils répondront : « Le nom que nous avons mentionné 
ne répond point à celui d'un Prophète bien que nous soyons Fidèles 
(mu'min). » Allah leur dira alors : « Je suis le Fidèle et vous êtes les 
fidèles. Entrez au Paradis par Ma Miséricorde. » 


CHAPITRE SIXIÈME 


AL-MUHAYMIN : LE SURVEILLANT, LE T EMOIN 
LE PRESERVATEUR, LE FIDELE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: Lui Allah celui qui est nul dieu autre que Lui, le 
Souverain, l'infiniment-Saint, le Salut, le Sécurisant, le Surveillant 
(muhaymin) (Coran LIX, 23). 

Il a qualifié le Coran de : Témoin (muhaymin) des Écritures révé- 
lées précédemment (Coran V, 48). 

Ce nom reçoit deux acceptions possibles (en fonction de sa prove- 
nance) : 

1) La première, de faible autorité, est rapportée par Abû Zayd al- 
Balkhî qui soutient que ce mot est d'origine étrangère du fait qu'il 
n'était pas usité en arabe avant la Descente coranique. On le trouve en 
syriaque avec un allongement de la finale comme c'est l'usage dans 
cette langue. Ce nom est alors interprété ainsi : le Fidèle (mu’min), le 
Véridique (¢ddiq), la Foi (fmân). 

2) La seconde dérive d'un mot arabe comme le soutiennent les gens 
du Kalâm, hommes de science, en lui donnant plusieurs interpréta- 
tions : 

a) al-muhaymin est le témoin (shâhid) ainsi qu'il résulte de cette 
expression coranique (déjà citée) : Témoin des écritures révélées. 

Un poète a dit : 


« Certes, le Livre est témoin en faveur de notre Prophète 
« Les gens de pénétration profonde connaissent le Vrai. » 


Allah est témoin des paroles et des actes émanant de Ses créatures. 
Il en dit: Tu ne te trouves dans une disposition, tu ne récites quoi 
que ce soit du Coran et vous ne faites aucune œuvre sans que Nous 
soyons témoin a votre charge (‘alaykum shuhiidan) lorsque vous 
l'accomplissez... (Coran X, 61). Dans ce contexte, Allah est bien al- 


muhaymin, le Témoin et al-‘Glim, le Savant de toutes les réalités 
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connaissables : Celui à la science duquel n'échappe pas le poids d'un 
atome ni sur terre, ni dans le ciel.. (Coran X, 61). 

b) al-muhaymin est le Fidèle (mu’min). 

En effet (dans la langue) il est possible de changer, dans certains 
cas, le hâ d'un mot en hamza du fait que ce ha est plus instable 
(akhaff) que la hamza. Le mot muhaymin se transforme de la sorte en 
mu’min. 

c) al-Khalfl Ibn Ahmad a dit : « al-muhaymin est le Vigilant (ragib) 
et le Préservateur (hâfizh). Ainsi peut-on dire que quelqu'un a l'œil sur 
quelque chose (haymana fulân ‘ala kadhà) lorsqu'il y prête attention. 

d) On a dit: al-muhaymin, c'est le Condescendant (hddib), le 
Compatissant (mushaffiq). 

Les Arabes disent d'un oiseau qui voltige autour de son nid, s'ébat 
tout près et déploie ses ailes pour protéger sa progéniture qu'il veille 
(haymana al-tâ'ir). 

Un poète a dit : 

« Un Roi sur la voûte du Ciel veille (muhaymin) 
« Les faces s’humilient devant son irrésistible Puissance et se 
prosternent. » 

e) Al-Hasan al-Bagçrî a dit : « Al-muhaymin est Celui qui confirme 
(muçaddig) ». Appliqué a Allah, on distingue deux aspects : 

- Le premier: c'est la confirmation (taçdîq) par Ja parole. Allah 
confirme Ses Prophétes en informant qu'ils sont véridiques. 

- Le second : Allah les confirme en faisant apparaître des miracles 
par leur entremise. 

f) al-Ghazalt’ a dit : « al-muhaymin est celui qui réunit trois quali- 
tés : 

- La science relative a la disposition des choses. 

- La capacité parfaite de les mener à bonne fin. 

- L'application constante pour réaliser cette fin. 

Le nom de celui qui synthétise ces qualités est al-muhaymin et seul 
Allah les réunit parfaitement. 


! In opus cité. 
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II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) L’un deux a dit : al-muhaymin est Celui qui veille sur les secrets 
et qui est près des esprits. Allah n'a-t-Il pas dit: Ne savent-ils pas 
qu’Allâh connaît leur secret et leur confidence (Coran IX, 78). 

2) On dit que al-muhaymin est le Témoin de tes pensées intimes, 
Celui qui connaît tes secrets et qui t'assiste extérieurement. 

3) On dit : al-muhaymin agrée celui qui revient à Lui avec une in- 
tention droite, et qui n'est mu ni par la colère ni par l'affliction. 

4) On dit : al-muhaymin est Celui qui connaît le secret et la confi- 
dence, qui est à l'écoute du remerciement et de la doléance et qui 
__ écarte le mal et l'épreuve. 


CHAPITRE SEPTIÈME 


AL-‘AZIZ : L'INACCESSIBLE, L'IRRÉSISTIBLE, 
CELUI-QUI-L’EMPORTE, CELUI-QUI-FORTIFIE 
? LE PUISSANT-IRRESISTIBLE 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah dit dans un des récits coranique sur Jésus - sur lui la paix - : 
Si Tu leur pardonnes, en vérité, Tu es l’Irrésistible (al-‘aziz) (Coran 
V, 118). 

Allah dit: A Lui la Grandeur exclusive dans les cieux et sur la 
terre. Il est Celui qui l'emporte (al-‘aziz) (Coran XLV, 37). 

Sache qu'Allâh affirme l'irrésistibilité (‘izza) pour Soi-méme dans 
ces versets: A Allah l’Irrésistibilité, à Son Envoyé et aux fidèles 
(Coran LXIIl, 8).: Gloire à ton Seigneur, le Seigneur de la Puis- 
sance irrésistible (‘izza) au-delà de ce qu'ils décrivent (Coran 
XXXVI, 180). 

Allah a dit dans le récit d'Iblis : Par Ta Puissance irrésistible, je 
les séduirai tous (Coran XXXVIII, 82). 


II - SIGNIFICATIONS DE CE NOM 


Les acceptions étymologiques de ce nom sont les suivantes : 

1) Lorsque le verbe ‘azza reçoit la voyelle I au futur, al-‘aziz 
signifie : celui qui n'a ni semblable (mathal), ni pareil (nazhir). 

On dit par exemple : la rareté (‘izz) de la nourriture dans un pays 
quand il est difficile de la trouver. 

Sache qu'une chose dont il est difficile de trouver l'équivalent est 
nommée ‘aziz. 

2) Lorsque le verbe ‘azza reçoit la voyelle U au futur, al-‘aziz 
signifie : Celui qui l'emporte ou Celui qui est irrésistible (ghälib) et 
qui n’est pas dominé. 

Allâh a dit: Et Il m'a surpassé dans la prédication (Coran 
XXXVI, 23), c'est-à-dire : il l'a emporté sur moi. 

Les Arabes disent : Celui qui triomphe ravit le butin (man ‘azza 
bazza), c'est-à-dire : Au vainqueur le butin. 
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Si on nomme « ‘aziz » celui qui l'emporte, même si on admet qu'il 
puisse être dominé, alors le dominateur jamais dominé, ou encore le 
contraignant jamais contraint, à plus forte raison, seront nommés : 
‘aziz. 

3) Lorsque le verbe ‘azza recoit la voyelle A au futur, al-‘aziz 
signifie : l'intense et le fort (shadid et gawi) comme dans cette parole 
coranique : Nous l'avons fortifié (‘azaznä) par un troisième (Coran 
XXX VI, 14). 

Si on nomme fort celui qui est susceptible d'être faible et puissant 
celui qui peut devenir impuissant, le Puissant véritable qui ne peut 
jamais subir l'impuissance a plus de raison d'être nommé ‘âzîz. 

4) Comme il est fréquent dans la langue, la forme du nom ‘aziz si- 
gnifie mu ‘izz, Celui qui donne la puissance irrésistible. 

Sache que : 

- Dans la première acception al-‘aziz se rapporte à la Transcen- 
dance (divine) (tanzih) ; 

- dans les deuxième et troisième significations, il se réfère à une 
Qualité d'Essence : la Puissance normative (qudra) ; 

- la quatrième acception exprime une Qualité divine d’ Activité. 


II - COMMENTAIRE DE AL-GHAZALI SUR CE NOM 


Al-Ghazali’ commente ainsi le nom divin ål- ‘aziz : 

« C'est Celui dont l'existence d'un semblable est peu probable, Ce- 
lui dont on a un intense besoin et Celui auprès de Qui on a difficile- 
ment accès. La réalité en laquelle ces trois sens ne peuvent être réunis 
n'est pas susceptible de recevoir intégralement le nom de ‘äzfz. Or, 
combien de choses dont l'existence de semblables est peu probable 
sans que pourtant on en ait besoin et qu'on ne peut pour cette raison 
nommer ‘aziz. Il se peut qu'une chose ne soit jamais dans la nécessité 
d'une autre semblable alors qu'on en retire un profit considérable, que 
l'obtention en reste aisée sans pour autant être appellée ‘azfz. Il en est 
ainsi du soleil qui n'a pas d'équivalent : le profit qu'on en tire est de 
première nécessité sans qu'on lui accorde pourtant la puissance irrésis- 
tible (‘izza) puisqu'on parvient à le percevoir sans difficulté. 


| In opus cité. 
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« Quand ces trois conditions se rencontrent dans une seule et même 
chose, elle est nommée « ‘aziz ». De plus, dans chacune de ces trois 
dispositions on trouve perfection et imperfection. 

« La perfection dont l'existence est la plus rare se trouve dans le 
nombre UN, car aucun nombre ne lui est inférieur au point que l'exis- 
tence d'un nombre semblable demeure une impossibilité. Or, seul Al- 
lah possède (réellement) l'Unité. Le soleil, même s'il est unique en fait, 
ne l'est pas en tant que possibilité, l'existence d'un astre analogue étant 
toujours possible. 

« La perfection attachée à celui dont on tire profit exige que tous les 
bienfaits résultent de lui, non d'un autre. Or, cela n'est possible que 
chez Allah car Il est Celui qui produit sans modèle préalable (mubdi”) 
la réalité de tous les êtres possibles. Allah est Celui dont toutes les 
choses ont besoin eu égard à leur nature, leurs qualiés et leur perma- 
nence. 

« L'accès à la réalité de ce Nom divin reste hors de portée des êtres 
en raison même de Sa Perfection puisque la Puissance normative (qu- 
dra) d'Allah s'accomplit sur toute chose. Tel est le Vrai dont aucune 
intelligence n'a le moyen de discerner le tréfonds de l'Impénétrabilité 
(camadiyya), dont aucun regard intuitif ne peut englober l'Incommen- 
surabilité de la Majesté, dont aucune créature ne parvient à remercier 
des bienfaits et des faveurs comme il convient. 

« En conséquence, il est bien établi que cette perfection se trouve 
réalisée chez Allah seul, jamais chez un autre. Il faut donc qu'Il soit le 
Puissant-inaccessible-absolu (‘aziz mutlaq). » 

Voici donc tout ce que l'Imâm al-Ghazâlf a exprimé sur ce Nom di- 
vin d'une manière si juste. Qu'Allah en fasse Son guide pour diriger 
vers les demeures de Sa Satisfaction et les degrés du Pardon ! 


“ IV - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Al-‘aziz est Celui dont les créatures de Dieu ont besoin dans les 
plus importantes de leurs affaires, celles de la vie dernière et de la féli- 
cité éternelle. 

Les êtres dont l'existence de semblables demeure peu probable et 
dont la réalité est difficilement accessible sont dans l'ordre : les Pro- 
phétes, les Califes bien dirigés, les Docteurs de la Loi et enfin les 
Souverains qui gouvernent en accord avec la Religion et la Loi 
révélée. 
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La puissance irrésistible (‘izza) qu'un être peut détenir est fonction 
de l'élévation de sa condition religieuse. Plus cette disposition réalisée 
en lui sera parfaite et plus il sera difficile de trouver l'être semblable 
capable lui aussi de l'actualiser. Il sera alors d'une puissance irrésisti- 
ble, intense et d'un rang parfait. Le verset suivant y fait allusion : La 
Puissance irrésistible appartient à Dieu, à Son Envoyé et aux Fidè- 
les (Coran LXII, 8). 


V - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) L’un d'eux a dit: «La puissance irrésistible néglige les arrêts 
(agdär) sauf celui d'Allah (qadar), efface les invocations (acdkâr) 
sauf le dhikr d'Allah, car en magnifiant le Seigneur dans son cœur, le 
serviteur amoindrit la considération pour les créatures. Le Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - a dit (de Ja part de son Seigneur) : « Celui 
qui se fait humble en raison de Ma suffisance (ghini), sa suffisance lui 
permet d'accomplir les deux tiers de sa religion. » 

C'est que la Foi dépend de trois choses : la connaissance par le 
cœur, la reconnaissance par la langue et le comportement en fonction 
des préceptes (arkân, ou piliers de l'Islam). Si le serviteur se soumet 
en toute humilité par la parole et les membres, il en accomplit les deux 
tiers. Avec l'adhésion du cœur, il la réalise entièrement. 

2) On a dit : al-‘azfz est Celui que nul solliciteur n'atteint et que nul 
fuyard n'affaiblit. 

3) On raconte qu'un homme recommandait la pratique du bien au 
calife Haroun ar-Rashid’ qui fut irrité contre lui. Cet homme possédait 
une mule du plus mauvais caractére. Haroun dit : « Attachez-le a elle, 
elle le tuera. » Ses gens obtempérérent mais elle ne sut lui nuire. Ha- 
roun dit alors : « Jetez-le dans une demeure et condamnez la porte ! » 
Ils s'acquittèrent de cet ordre. Or, ils le virent dans le jardin bien que la 
porte condamnée demeurât fermée. Le sultan lui demanda : « Qui donc 
t'a fait pénétrer dans ce jardin ? » L’homme répondit : « Celui-là même 
qui m'a fait sortir de cette maison ! » Haroun dit alors : « Placez-le sur 
une monture et promenez-le ainsi autour de la ville et criez : « Certes 


? Cinquième calife de la période ‘abbasside né en 146H/765. 
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Haroun a voulu humilier un serviteur qu'Allah a rendu invincible 
(a‘azza) mais il en a été incapable. » 


CHAPITRE HUITIÈME 


AL-JABBAR : CELUI QU'ON NE PEUT ATTEINDRE, 
CELUI QUI NE CESSE DE RÉPARER, LE CONTRAIGNANT, 
LE SANS-CESSE REDUCTEUR 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: Lui, Allah Celui qui est nul dieu autre que Lui, le 
Souverain, l’Infiniment-Saint, le Salut, le Fidéle-sécurisant, le Sur- 
veillant, le Puissant-inaccessible, le Sans-Cesse-Réducteur (Coran 
LIX, 23). 

Ce Nom comporte plusieurs acceptions : 

1) Al-jabbâr est celui qu'on ne peut atteindre. 

On dit d'un palmier qu'il est immense (jabbâra) lorsqu'il est long et 
haut car les mains restent impuissantes à atteindre son faite. 

On dit d'une chamelle qu'elle est énorme (jabbdra) quand elle est 
grande et grosse, d'un cheval qu'il est imposant (jabbâr) quand il est 
de taille élevée. 

Le sens de cette parole divine en découle : En vérité, sur terre est 
un peuple de géants (jabbârûn) (Coran IV, 22). Les commentateurs 
précisent qu'il s'agissait des survivants du peuple du Prophète Houd'. 

On dit d'un homme fier et orgueilleux qu'il est jabbâr quand il man- 
que d'humilité et qu'il ne se plie devant personne. 

Ce Nom revient de droit 4 Allah car les réflexions ne L’atteignent 
pas, les regards ne peuvent L’envelopper, les intelligences des êtres 
doués de compréhension n'arrivent pas au tréfonds de Son Inaccessibi- 
lité ét les Sciences des Savants ne s'élèvent pas même au commence- 
ment des éclats de Sa Majesté. 

Toutes ces significations font de ce nom une Qualité de transcen- 
dance. 

2) Al-jabbGr a le sens de Celui qui remet les choses en ordre ou rec- 
tifie (muçlih). 


' Prophète du peuple arabe de ‘Ad qui évolua dans le désert d’Ahgqâf après le Dé- 
luge. Voir Sourate XI qui porte le nom de ce prophète. 
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Cette Qualité divine dérive d'une racine qu'on emploie pour dire : 
remettre un membre cassé, relever un pauvre de sa misère. 

Dans ce sens, il est un mot de forme intensive et fréquentative. 

On dit aussi qu'Allâh réconforte (jabara) dans les atteintes du sort. 

On formule dans la demande : Ô Celui qui répare ce qui est brisé 
(ya jâbir kulli kasir). On utilise ce mot pour Allah seulement dans 
cette relation. D'aprés certains grammairiens, ce nom vient d'un verbe 
a double régime, transitif et intransitif, et signifie rectifier, réparer, 
remettre (aclaha). Ce sens s'applique réellement a Allah qui assure 
aux créatures ce qui leur revient, qui rend manifeste la Religion de 
Vérité et facilite les choses difficiles, et qui répare le préjudice. 

Ce Nom se réfère alors à une Qualité divine d'activité. 

3) Al-jabbâr est Celui qui contraint à faire telle chose, c'est-à-dire 
qu'Il force à faire ce qu'Il veut. 

On dit : le sultan a forcé quelqu'un à exécuter son ordre, lorsqu'il l'a 
forcé à faire ce qui lui répugnait. 

Sache que, dans cette acception, contraindre à faire ce qui répugne 
est plus fort que simplement contraindre ou réduire. Réparer ce qui est 
cassé ou relever un pauvre de sa misère est plus difficile que de 
contraindre quelqu'un à faire ce qui répugne. 

En ce sens, al-jabbâr qualifiant Allah est Celui qui contraint les 
créatures à faire ce qu'Il a décidé et les y pousse bon gré mal gré. Son 
autorité ne s'actualise que selon Sa volonté et n'arrive dans Son 
Royaume que ce qu'il veut. 

J'ai entendu dire que le Maître Abû Ishaq al-Isfara’ini était présent 
chez Ibn ‘Abbâd. Le Qadi 'Abd al-Jabbâr ibn Ahmad Hamadhani, chef 
des Mu‘tazilites (de l'époque) entra alors. Lorsqu'il vit le Maître Abt 
Ishaq, il dit : « Gloire à Celui qui transcende les turpitudes ! » « Celui- 
là lui répondit sur le champ : « Gloire à Celui qui n'actualise dans Son 
Royaume que ce qu'il veut ! »?. 

J'ajouterai : Méditez ces deux propos car chacun contient l'ensem- 
ble des arguments de cette École sur ce Nom divin. 

Sache que al-jabbär, dans les acceptions 2 & 3, Celui qui répare et 
Celui qui contraint, est une Qualité divine d'activité. 


? Sur ces personnages et leurs doctrines, voir Albert N. Nader : Le système philo- 
sophique des Mu ‘tazila, Beyrouth, 1956, pages 37, 45, 131 et suivantes. 
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Si l'on objecte que l'omnipotence réductrice (jabariit) et l'automa- 
gnification (takabbur) sont blâmables chez le serviteur pourquoi Allah 
en fait-il alors l'éloge ? 

Nous répondrons ceci: la différence est dans le fait qu'Allâh 
contraint les tyrans (jabâbira) par Son Omnipotence réductrice car 
leur élévation est causée par Son Incommensurabilité. Aucune déci- 
sion de juge qui voudrait L’y soumettre ne s'applique à Lui. Aucune 
ordonnance de Prince qui L’obligerait à s'y conformer ne Le concerne. 
Il est Celui qui commande sans être commandé et qui contraint sans 
être assujetti car : On ne Le questionnera pas sur ce qu'Il a fait alors 
qu'ils seront questionnés (Coran XXI, 23). 

Les créatures sont décrites par des qualités d'imperfection, elles 
demeurent contraintes et voilées. Les parasites les endommagent, les 
larves les rongent, les bêtes sauvages leur nuisent, elles restent escla- 
ves de la faim, terrassées une fois rassasiées ! Comment donc l'auto- 
magnification (takabbur) et la superbe (tajabbur) pourraient-elles 
convenir a celui dont Ja nature est ainsi faite. 


II - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


1) L'un d'eux a dit : al-jabbâr est Celui vers lequel l'estimation ne 
monte pas et Celui que la compréhension n'atteint pas. 

2) On a dit: al-jabbâr est Celui que la compréhension n'atteint 
point et que le temps ne détermine pas. 

3) On a dit : al-jabbär est Celui qui remet en état sans effort et qui 
ordonne d'obéir sans nécessité. | 

4) On a dit: « Ô Jabbar, je m'étonne de celui qui (dit) Te connai- 
tre ! Comment peut-il demander l'assistance d'un autre que Toi dans 
ses affaires ? Je m'étonne (aussi) de celui qui Te connaît ! Comment 
peut-il mettre son espoir en un autre que Toi ? Je m'étonne (enfin) de 
celui qui Te connaît ! Comment peut-il se tourner vers un autre que 
Toi ? » : 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 

AÏ-Ghazäl® a dit : « Chez les serviteurs de Dieu, al-jabbâr est celui 
qui a dépassé tout degré d'élévation et qui est parvenu à la station de la 
Conformité (istitba‘). » 


3 -z 
In opus cité. 
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« On reconnaît le serviteur de ce nom à certains signes : il ne peut 
devenir esclave de l'amour des biens et des honneurs ; celui qui en est 
possédé s'y trouve assujetti et en parle abondamment. Celui dont l'âme 
est forte, l'esprit illuminé et l'aspiration intense, devient despote (jab- 
bâr) quand il s'oriente vers un autre qu'Allâh. Il lui incombe alors de 
ne plus se tourner vers un autre que Lui dans sa vie ici-bas et pour sa 
destinée ultime à l'exemple du Prophète - sur lui la grâce et la paix - 
ainsi qu'Allah dit : La vue ne s'écarta ni ne dévia (Coran LIM, 17)’. 


“ La sourate en référence relate une partie de l'Ascencion nocturne du Prophète, 
le 27 du mois de Rajab. Voir Ibn ‘Arabi : L’Arbre du Monde, Paris, 1982. 


CHAPITRE NEUVIÈME 


AL-MUTAKABBIR : CELUI QUI SE MAGNIFIE, 
LE SUPERBE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


1) Allah a dit : Lui Allah est Celui qui est nul dieu autre que Lui, 
le Souverain, l’Infiniment-Saint, le Salut, le Fidèle-sécurisant, le 
Surveillant, le Puissant-inaccessible, le Réducteur, Celui qui se ma- 
gnifie (mutakabbir). Gloire à Allah qui exclut ce qu'ils associent 
(Coran LIX, 23). 

. 2) Al-Ghazâlî' - qu'Allah sanctifie son esprit - a le mieux commen- 
té ce nom: «A/-mutakabbir, dit-il, est celui qui déprécie toute chose 
par rapport à lui-même. Il ne voit la magnificence (‘azhama) et la 
grandeur (kibriya’) que pour lui-même et considère l'autre comme le 
suzerain son vassal. 

« Si cette attitude est justifiée (çâdiqa), l'automagnification est légi- 
time et celui qui s'y livre est approuvé. Or, on ne peut concevoir cette 
disposition réalisée parfaitement que chez Allah. Si cette prétention 
n'est pas fondée parce que l'importance exclusive qu'on se donne n'est 
pas réelle, elle est vaine et blamable. 

«Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit dans un hadith 
quds? au sujet du Seigneur de la Puissance irrésistible : « La Gran- 
deur exclusive est Mon Manteau et Mon Immensité est Mon Pagne. 
Celui qui Me dispute l'un des deux, Je le jette dans le Feu. » 

Il apparaît donc que l'automagnification, dans le cas d'Allâh est une 
Qualité de louange et de perfection. Dans le cas d'un autre, il s'agit 
d'une insuffisance et d'un désordre. 

Nous mentionnons maintenant d'autres avis au sujet de ce Nom : 

3) Mujahid fait dériver ce Nom de al-kibriyâ’, la magnificence, la 
grandeur exclusive, la superbe, qui signifie dans la langue : al-mulk, 
l'acte de régner, de gouverner, comme dans ce verset: Et que al- 


| In opus cité. 
? Pour les hadiths qudsi, voir Ibn ‘Arabi, la Niche des Lumières, traduit par Mu- 
hammad Vals4n, Paris. 
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kibriya’ l'acte de souveraineté, sur terre, soit à vous deux (Il s'agit de 
Moise et d’ Aaron) (Coran X, 78). 

Selon cette acception al-mutakabbir est le Souverain (malik) dont 
l'Autorité (sultan) ne cesse point, et l'Incommensurable (‘azhim) qui 
n'accomplit dans Son Royaume que ce qu'il veut. Tel est Allah, 
P Unique, le Réducteur. 

4) D'autres disent que ce Nom signifie al-kabir, le Superbe, le Trés- 
Grand. 

Allah a dit dans le récit du Prophète Joseph : Lorsqu'elles le virent, 
elles le trouvèrent superbe (akbarnahu) (Coran XII, 31), c'est-à-dire 
elles l'estimèrent magnifique’. 

Le Vrai est le Superbe (kabfr) dont la Grandeur exclusive (kibriyâ”) 
et l'Immensité n'ont pas de fin. 

5) Az-Zajjaj a dit: « al-mutakabbir, considéré comme Qualité di- 
vine est Celui qui dédaigne (takabbara ‘an) l'injustice de Ses servi- 
teurs ». | 

6) Sache que toutes ces acceptions impliquent le sens de : s'efforcer 
de (takalluf) et vérifient l'interprétation que donne al-Ghazâff. 

Le nom al-mutakabbir est construit, dit-on, sur le thème mutafa‘‘il 
qui implique l'idée de s'efforcer de (takalluf). Celui qui s'efforce (mu- 
takallif) fait apparaître une chose qu'il ne mérite pas (actuellement). 

Ainsi l'on dit : « Un tel s'exalte (ta‘azhzhum) » bien qu'il ne soit pas 
un personnage important, ou encore : « Un tel fait montre d'être géné- 
reux » sans pourtant l'être effectivement. 

Ceci bien établi, nous ajouterons : si Celui qui est ainsi nommé 
concerne Allah, le Nom al-mutakabbir ne prend pas la nuance verbale 
de « s'efforcer de » et alors il n'est pas permis de lui attribuer le sens 
contenu dans le paradigme mutafa“‘il, « celui qui s'efforce de faire ». 
Si le sens de ce thème ne s'applique pas à Allah, il ne s'appliquera pas 
(davantage) à un autre. 

Nous préciserons ceci : Al-Azhari est d'avis que le sens du para- 
digme tafa‘‘ul peut impliquer d'autres nuances que celle de « s'efforcer 
de faire ». Les Arabes disent par exemple : Un tel agit injustement 
(tazhallama) c'est-à-dire qu'il est injuste (zhalama) ou un tel accuse 
d'une injustice (tazhallama) c'est-à-dire qu'il s'en plaint. Dans les deux 


3 Cf. sourate XII, Joseph. 
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acceptions opposées, l'agent peut être respectivement l'injuste ou celui 
qui témoigne d'une injustice excessive. Il est donc sûr que ce type de 
construction ne se limite pas uniquement au sens de «s'efforcer de 
faire ». 

A mon avis, il est possible de répondre à cette dernière difficulté : 
Le paradigme mutafa“‘il veut dire : Celui qui cherche à manifester une 
chose et fait tout pour qu'elle se produise. S'il est véridique en procé- 
dant ainsi, ce qu'il laisse apparaître est une disposition louable, mais 
s'il est menteur, il s'agit d'un comportement blâmable. Cet exemple 
donne la solution de cette difficulté. 


II - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


1) Al-mutakabbir est Celui qui se singularise par la Grandeur ex- 
clusive et la Royauté absolue et qui s'isole dans Son Unité par l'Im- 
mensité et l'Omnipotence réductrice. 

2) On a dit : al-mutakabbir est Celui dans la Main duquel se trouve 
l'Excellence et dont procède le Pardon. 

3) On a dit : al-mutakabbir est Celui dont la Souveraineté ne cesse 
point et dont l'Immensité n'est pas transférable (d'un endroit à un 
autre). 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


La superbe du serviteur est louable quand il dédaigne tout autre que 
le Vrai. En conséquence, il adorera le Vrai pour le Vrai non pour la 
recherche d'une récompense ni pour échapper à un châtiment futur. Si 
telle n'était pas son attitude, il ferait de la créature un but (en soi) et du 
Vrai un moyen, ce qui serait bien l'inverse de la Vérité et le contraire 
de la Véracité (cidq). 


CHAPITRE DIXIÈME 


AL-KHÂLIQ : LE CRÉATEUR, LE DETERMINANT, 
CELUI QUI CARACTERISE, CELUI QUI ASSIGNE OU 
DONNE LA MESURE OU LA NORME 
AL-BAR?’ : LE PRODUCTEUR 

- AL-MUCAWWIR : LE FORMATEUR 


I - SIGNIFICATION DU NOM AL-KHALIQ 


Allah a dit : Tel est Allah votre Seigneur, nul dieu autre que Lui, 
le Créateur ou Celui qui détermine le caractère (khéliq) de toute 
chose ! Adorez-Le donc et Lui est Garant de toute chose (Coran VI, 
102). 

Ô hommes ! souvenez-vous du bienfait d'Alläh envers vous. Y a- 
t-il un Créateur (khâliq) autre qu’Allah qui vous sustente du Ciel et 
de la terre ? Nul dieu autre que Lui. Comme vous étes détournés ! 
(Coran XXXV, 3). 

Or donc, Celui qui a créé (khalaga) les cieux et la terre n'est-Il 
pas Puissant-déterminant (qâdir) sur la création de leur sembla- 
ble’ ? Si, car Il est Celui qui-ne-cesse-de-créer (khalldq) et l'Omnis- 
cient (Coran XXXVI, 3). 

Béni soit Allah, le plus excellent des créateurs (Coran XXII, 14). 
La Création ou l'acte de déterminer la norme (khalq) et le Comman- 
dement (amr) ne sont-ils pas à Allah le Seigneur des Mondes (Coran 
VI, 54). 

Sache que le nom verbal khalg a dans l'usage les acceptions suivan- 
tes : 

1) Existentiation (fjâd) et innovation (ibda@‘). C'est faire passer de la 
non-existence ou non-être (‘adam) à l'existence ou à l'être (wujiid). 

2) U prend aussi le sens de : détermination ou assignation (tagdir). 


| Ce verset peut aussi se traduire ainsi : Celui qui a créé les cieux et la terre n'est- 
Il pas capable de créer des êtres semblables à eux... Nous l'avons interprété en 
fonction de la démonstration du Maitre. 
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A) La racine kh.l.q. a le sens de : déterminer de principe, assi- 
gner, donner la mesure, caractériser (taqdir) 


Plusieurs indications confirment cette acception : 

1) Le verset déjà cité : Béni soit Allah le plus Excellent des créa- 
teurs (Coran XXXV, 3), implique la multiplicité de créateurs. Or, il 
est certain, d'après le double argument rationnel et traditionnel, qu'il 
n'y a d'Existentiateur (mäjid) qu'Allah. Il résulte de ce verset que le 
nom verbal khalg signifie bien tagdir. 

2) Dans le verset suivant : En vérité, Jésus, chez Allah, est sem- 
blable à Adam. Il l'a créé de limon (khalagahu min turâb) et lui dit 
en conséquence : Sois, de sorte qu'il est (kun fa yakiin) (Coran M, 
59). 

Il est évident qu'il faut entendre par : sois de sorte qu'il est, l'exis- 
tentiation et l'innovation et par : H l'a déterminé de limon, ce qui est 
antérieur. Or, ce qui est antérieur à l'existentiation n'est autre que la 
détermination de principe ou la mesure assignée (taqdir). 

C'est bien le même sens qui se dégage du verset suivant : La Créa- 
tion ou l'acte de créer (khalq) et le Commandement ne sont-ils pas à 
Lui ? (Coran VII, 54). Le Commandement (’amr) est la parole : sois 
de sorte qu'il est. 

3) Le mensonge (kudhb) est appelé en arabe khalg. Allah a dit: 
Vous forgez ou vous déterminez un mensonge (takhlugina ifkan) 
(Coran XXXIX, 17). 

En vérité, cela n'est que de l'invention pure et simple (khalq) des 
Anciens (Coran XXVI, 137): Cela n'est qu'une invention de toute 
pièce (ikhtiläg) (Coran XXXVII, 7). 

Le mensonge est appelé khalg car le menteur en détermine (yugad- 
diru) lui-même la nature tout en cachant que c'est un mensonge. Cette 
remarque montre bien que la détermination de principe (taqdir) est 
appelée khalg. 

4) Allah dit à Jésus - sur lui la paix : Lorsque tu le créeras ou que 
tu détermineras sa norme (takhluqu - il s'agit d'un oiseau) d'argile 
(Coran V, 110). Il faut entendre ici l'acte de donner la forme (façwîr) 
et de déterminer ou d'assigner la mesure (fagdir). 

5) Le Poéte a dit : 

« Tu tailles (tafrî) ce que tu as mesuré ou disposé (khalaqta) . 
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« Tandis que certains mesurent (yakhluqu) mais ne taillent 
point ! » 

De même le savetier est nommé khdlig du fait qu'il détermine la 
chaussure selon un modèle (gâlib) approprié. 

Il est donc bien établi, d'après ces différents exemples, que le nom 
khdlig reçoit dans la langue le sens de Celui qui détermine ou assigne 
la mesure ou la norme (tagdir). 

6) Nous allons maintenant examiner quelle est la non du 
mot taqdir détermination, assignation, etc. 

Le vocable fagdîr signifie l'acte qui détermine de principe la chose 
à être (takwin al-shay’) selon une norme ou mesure établie (‘ald miq- 
dar mu‘ayyan). Pour y arriver trois conditions sont requises : 

a) La puissance déterminant l'effet (qudrat mu’aththira) pour que la 
chose arrive à l'existence. Si la puissance se trouve telle que son effet 
n'est pas conditionné par un instrument pour s'exercer, comme c'est le 
cas pour Allah, détermination (taqdir) d'une part, actualisation (tahcil) 
et acte qui produit l'être (takwin) d'autre part sont un seul et même 
(acte divin). Si l'effet est conditionné par un instrument quelconque 
pour s'exercer comme c'est le cas pour le serviteur, la formation (faç- 
wir) d'un objet ou corps particulier ou d'une configuration (tashkil) 
quelconque n'est possible que lorsque l'homme agit de ses mains. Ce 
mouvement est appelé : l'acte de donner une forme (tagwir) et de dé- 
terminer les proportions (taqdir). 

b)-La volonté (irdda) spécialement disposée pour que cette chose 
soit selon la mesure appropriée (migdâr mu ‘ayyan) sans rien y ajouter, 
ni retrancher. 

c) La science (‘ilm) de cette détermination ou assignation (qadr) 
adéquate car la volonté de produire la chose est conditionnée par la 
science qu'on en a. Si l'agent possède la science des réalités sur les- 
quelles elle porte, il peut, dans l'acquisition de cette connaissance, se 
passer de la réflexion (fikra) et de l'examen attentif (rawiyya), comme 
c'est le cas pour Allah. Sinon, il n'obtiendra la connaissance de cette 
évaluation (migdär) apparentée aux moyens d'y parvenir que par ré- 
flexion (fikr) et examen attentif, ceux-ci pouvant recevoir les dénomi- 
nations suivantes : déterminer la norme (fagdir) et les caractéristiques 
(takhliq) mais seulement par métaphore (majäz). 

Il en est ainsi car l'expression « évaluer la norme (fagdir) » désigne 
l'actualisation (fgä*) d'une chose en vertu d'une assignation particulière 
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(gadr mu‘ayyan). Or, cela n'est possible (pour l'être doué de réflexion) 
qu'après avoir acquis deux connaissances. D'abord, celle de cette éva- 
luation (qadr), ensuite la connaissance apparentée aux moyens de par- 
venir à cette appréciation. La réalisation de ces deux aspects de con- 
naissance n’est possible qu'après réflexion qui demeure une des 
conditions que doit remplir le serviteur pour y parvenir. Cette connais- 
sance est donc la condition, pour l'être doué de volonté, d'actualiser 
volontairement cette appréciation. Elle est aussi la condition qui 
pousse le Puissant-déterminant (gddir) à donner l'existence (miijid) à 
cette chose en fonction de cette norme, de sorte que la réflexion de- 
vient une des conditions possibles d'évaluation de la norme (fagdîr) 
sans pourtant que cette condition revête un caractère absolu dans le cas 
du serviteur. Dans ce processus, la réflexion est désignée par les ex- 
pressions suivantes : l'acte de caractériser (khalg) et de déterminer la 
norme (fagdir). 
Telle est l'analyse que l'on peut faire sur la nature du taqdir. 


B) La racine kh.l.q. signifie existentiation et innovation 

Dans l'usage, le mot khalg signifie aussi : existentiation (£jâd) et in- 
novation (ibda‘). Plusieurs preuves peuvent être données à l'appui de 
cette acception : 

1) Allah dit : En vérité, chaque chose, Nous l'avons créée ou exis- 
tenciée (khalagnâ) selon une norme déterminée (bi-qadarin) (Coran 
LIV, 49). 

Dans ce verset, si le verbe khalaga devait signifier « déterminer » 
(tagdîr), on aurait ainsi une pure répétition sous forme pléonastique 
qui n'ajouterait rien au sens. 

2) Allah dit : Il a créé ou innové (khalaga) toute chose et lui a as- 
signé sa norme (fa gaddarahu tagdîran) (Coran XXV, 2). 

Cet exemple revient au précédent. 

3) Allah dit: Y a-t-il un autre créateur ou existentiateur qu’Allah 
qui vous accorde la nourriture du Ciel ? (Coran XXXV, 3). 

Si l'on objecte : Pourquoi n'est-il pas possible que le Propos divin 
soit de mer l'existence d'un créateur autre qu'Allah qui vous accorde la 
nourriture du Ciel, puisque cela (pourvoir à la subsistance) n'implique 
pas nécessairement la négation d'un créateur autre qu'Allah ? 

Nous répondrons ceci : Dans la mesure où procurer (la subsistance) 
(ĉjâd) peut valablement concerner d'autres qu'Allah, il n'est pas exclu 
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d'affirmer l'existence d'un créateur autre qu'Allah qui nous accorde la 
subsistance du Ciel, car les Anges sont reconnus être créateurs sans 
qu'ils soient empêchés d'accorder la subsistance à d'autres. 

Ne dit-on pas dans le même ordre d'idées que le sultan a subvenu 
aux besoins d'un tel dans telle circonstance en vertu de l'autonomie 
(taçarruf) que lui confère son autorité et son rang sur cet être. Il est 
donc certain que ce verset implique la négation d'un créateur qui ne 
soit pas Allah et ne permet pas, dans ce contexte coranique, d'attribuer 
au nom khâliq le sens de : Celui qui détermine la norme (muqgaddir) 
(mais seulement celui de Créateur), car nous avons déjà expliqué que 
les êtres déterminés selon une norme (magdürûn) sont innombrables. 
Il faut alors que le sens visé dans ce verset soit celui d'existentiation et 
d'innovation. 

4) Allah dit: De même que Nous donnons l'origine à une Pre- 
mière création (khalq), ainsi Nous la réintégrons (Coran XXI, 104). 
Le terme khalg ne peut convenir que pour exprimer l'existentiation. 

5) Allah dit : Ceci est l’Acte créateur d’Allah (khalgq Allah). Fai- 
tes-Moi donc voir ce qu'ont créé ceux qui sont en deçà de Lui ? (Co- 
ran XXXI, 13). Cette question d'Allâh posée revient à être une néga- 
tion et confirme que seul le Vrai est Créateur ! i 

On a l'évidence par ces cinq preuves scripturaires, que le terme kha- 
laqa signifie aussi dans l'usage : existentiation et innover. 


- H - DIRES D'UN MU‘TAZILITE SUR CE NOM 


Abii ‘Abd Allâh al-Baçrî, l'un des Muʻtazilites?, prétend que le 
Nom khâliq ne peut réellement convenir à Allâh puisque le nom ver- 
bal khalq : le fait de caractériser ou donner une mesure exprime dans 
la langue l'acte de réflexion et d'examen approfondi. Or, cette opéra- 
tion n'est pas possible chez Allâh. Le nom khälig ne peut donc s'appli- 
quer à Allâh véritablement ! 

Ce raisonnement est faible pour deux raisons : 

1) Nous avons déjà montré que le mot khalg peut recevoir, dans 
une de ses acceptions, le sens de : l'acte de déterminer la mesure (taq- 


? Aba ‘AbdAll4h al-Husayn b. ‘Alt al-Baçrî (308 H à 399 H). Voir Albert Nader, 
Le Système philosophique des Mu'tazila, op. cit., pages 45 et 134. 
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dir) et dans une autre acception celui d'existentiation (fjäd) et d'inno- 
vation (ibda‘). Or, ces significations s'appliquent à Allah réellement. 

2) Nous avons seulement admis que le terme khalq signifiait dans 
l'usage l'acte de déterminer la mesure (tagdir). Pourtant nous avons 
expliqué que la réflexion n'était pas un aspect de la nature (mâhiyya) 
de la détermination mais une de ses conditions qui affecte le serviteur 
d'une manière non absolue. La négation de la réflexion n'entraîne donc 
pas celle du taqdir, de l'acte qui détermine la mesure. 


III - SIGNIFICATIONS DE CES TROIS NOMS DIVINS 
CONJOINTS 


Ces trois Noms divins sont mentionnés à la suite dans ce verset : 
Lui Allâh, le Créateur, le Producteur, le Formateur. A Lui les Noms 
excellents... (Coran LIX, 24). 

Le commentaire de ces trois noms sera fait conjointement à partir 
du Nom khâliq selon qu'il reçoit le sens de : Celui qui détermine la 
mesure (muqaddir) ou Celui qui existencie (miijid). 


A) Interprétation de ces trois noms à partir de khdlig : celui qui 
détermine la norme | 

Si le Nom khälig signifie: Celui qui détermine de principe la 
norme, la disposition de ces trois Noms divins conjoints est excellente. 

En effet, la détermination de principe de la norme (tagdir), en s'ac- 
tualisant se réfère à la science. 

Certains Philosophes anciens soutenaient qu'Allah n'a pas la 
Science des choses. Ils précisaient même qu'Il demeure tributaire du 
temps (Gniyya mu ‘alla). Pourtant le Nom khâliq indique bien que Dieu 
est Savant tant des Réalités principielles (hagä’ig) des choses que de 
leurs finalités. ; 

D'autres admettaient que Dieu a la Science des Réalités principiel- 
les des choses mais affirmaient cependant que la substance primor- 
diale (hayûâlâ) est préexistante (qadîma) et que le Dieu-Producteur 
(bârî) régit en toute autonomie la sphère de cette substance primor- 
diale éternelle. Ils ajoutaient que la fonction du Producteur s'exerce sur 
ces réalités et qu'Il les existencie (mijid) du non-être absolu (‘adam 
mahd) et les innove (mubdi‘) de la négation totale (nafy çarf). 

Un autre affirmait que Dieu a la Science des choses et qu'Il existen- 
cie leurs essences (dhawât) mais professait que les formes des végé- 
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taux et des êtres animés sont produites par la nature (tabi‘a), celle-ci 
donnant la forme spécifique (cura khacca) et la norme particulière 
(khalqa mu‘ayyina) de chaque être de ces deux genres. 

La fonction du Formateur (muçawwir) se rapporte à ces êtres, celle 
du Créateur-Déterminateur à la perfection de la science divine et celle 
du Producteur à l'Existentiateur des Réalités en soi sans préexistence 
d'un substrat (mâdda). Dans ce système, le Formateur donne la forme 
à ces choses et les situe (dans l'existence) en fonction de leurs possibi- 
lités (kayfiyyât ou conditions d'être). 

Qui connaît son Seigneur par ces trois Noms divins connaît Celui 
qui est adoré (ma‘biid) par les Qualités intrinsèques de la Fonction 
divine (cifat al-ilähiyya) et les Qualités extrinsèques de la Seigneurie 
(nu ‘itt al-rubitbiyya)’. 

Il est alors manifeste que la disposition régissant ces trois Noms est 
le summum de l'excellence et du profit. 

Pour mieux situer ces différents aspects, nous donnerons l'exemple 
suivant : | 

Lorsqu'Allah voulut créer l'homme intelligent, compréhensif, apte à 
porter Son dépôt de confiance (amânat Allah)’, proférant des paroles 
organisées, astreint à des obligations, Il détermina l'économie (tarkib) 
de son être selon la mesure requise et les qualités adéquates. Il arran- 
gea ses facultés d'action selon la disposition convenant à sa nature et la 
norme de sagesse contenue dans sa conformation et exposée dans les 
ouvrages de physiologie. C'est alors qu'il en résulta, selon cette pers- 
pective, la détermination de la norme à partir d'une substance servant à 
la production et à la forme du corps de l'homme, substance qui est 
aussi celle de toute forme corporelle constituée des quatre humeurs, 
des facultés et des divers composés. 

- Allah est Créateur-Déterminant (khälig), car Il est Celui qui assigne 
la norme de toute chose selon Sa Science par la juste mesure et la dis- 
position ordonnée en vue de la fin requise. 

Tl est Producteur (bârî”) car Il est Celui qui produit originellement 
les corps et les fait passer de la non-existence à l'existence. 


3 Pour la différence entre ces deux fonctions, voir première partie, chapitre pre- 
mier, note 5. 


4 Expression coranique, cf. sourate XXXIII, 72. 
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Il est Formateur (muçawwir) car Il actualise les humeurs, les fa- 
cultés et les composés dans les corps. 

Une fois que tu auras bien saisi cette argumentation relative à la 
forme humaine, par exemple, connais par la même voie la constitution 
de tous les corps sublimes que sont les astres et les planètes et, ensuite, 
de toutes les entités corporelles les plus humbles tels les éléments 
simples, les minéraux, les végétaux, les animaux et en particulier 
l'homme. Médite sur les modalités de leur arrangement et de leur cons- 
titution, tu arriveras alors à une mer sans rivage. 

Tel est le commentaire sur les trois Noms: le Créateur- 
Déterminant, le Producteur et le Formateur à partir du nom Khäliq 
selon l'acception : Celui qui détermine la norme. 


B) Interprétation de ces trois noms à partir de khdlig : celui qui 
existencie et qui innove ou donne l’origine 


1) Al-Bari’ 

Rendre le Nom khdliq par: Celui qui existencie et Celui qui in- 
nove, soulève une difficulté dans l'interprétation du Nom bdr?’ auquel 
plusieurs sens ont été donnés : 

a) Al-bdri’ est l'Existentiateur et Celui qui donne l'origine. 

On dit : Allah a produit de rien ou a innové la Création (bara’a Al- 
lah al-khalg). 

A remarquer incidemment que la hamza de la racine tombe comme 
il arrive quelquefois dans la morphologie de certains mots arabes. 

Ainsi interprété, on ne peut faire de différence entre khdlig et bari’ 
et les deux noms sont Synonymes. . 

b) La racine BaRa’a ou BaRa signifie : détacher, libérer. 

On dit : couper (BaRa’a) du bois et le tailler ; tailler (BaRä) une 
plume ; on dit guérir (BaRa’a) une maladie ; être innocent de telle 
chose ; affranchir (BaRâ) quelqu'un. 

Une fois cela bien compris, nous te dirons : Allah est khdlig avec le 
sens d'Existentiateur des essences et des êtres. Il est bari’ avec celui de 
séparer les êtres les uns des autres. Il est muçawwir quand Il donne la 
forme convenant à chacun. 

Telle est la différence entre ces trois noms dans cette interprétation 
sémantique. 
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c) Bari’ dérive de BaRa, limon (furäb). 

Le khälig est Celui qui existencie les choses du non-être. 

Le Bârî’ est Celui qui compose l'homme de limon. Allâh a dit: 
D'elle (la terre), Nous vous avons créés (khalagnà) et en elle Nous 
vous réintégrons (Coran XX, 55). 

Le muçawwir est Celui qui donne la forme appropriée. Allah a dit : 
Il vous a formé (cawwara) et combien vos formes (çûra) sont excel- 
lentes ! (Coran XL, 64). 

Abii Sulayman al-Khattabi a dit : « Le mot bdr? s'applique plus spé- 
cialement aux êtres animés plutôt qu'aux autres êtres créés. On dit par 
exemple qu'Allah a produit (bara’a) l'homme et l'être vivant et non 
qu'Il a produit le Ciel et la terre... » 


2) Al-muçawwir 

Ce Nom dérive de ciara, selon deux points de vue : 

a) Il vient de CaWaRa, faire pencher, incliner (imäla). 

Allah a dit: Incline-les vers toi (fa çur hunna ilayka) (Coran Il, 
260). 

On retrouve ce sens dans ce hadith: « Tous les porteurs du Trône 
sont (des formes) incliné(e)s (çûwar) », c'est-à-dire : ils inclinent le 
regard. 

Le mot cura désigne donc la forme (shikl) adaptée (mâ'il) aux dis- 
positions convenant à la nature des choses et à leur but. 

b) Le mot çura, forme, dérive de CaYaRa avec le sens : devenir, se 
changer en, arriver. 

On dit par exemple : A quoi aboutit (çâra) ton affaire. 

La substance ou matière (mddda) d'une chose est l'élément ou l'as- 
pect (juz’) qui, en l'espèce, permet à cette chose de s'actualiser. La 
forme d'une chose est donc l'aspect qui lui permet de réaliser ce qu'elle 
est. Il ne fait alors aucun doute que la forme soit l'accomplissement de 
la chose et son résultat (magir). 

Ceci bien compris, nous te dirons : sans aucun doute, les corps dans 
leur principe sont indifférenciés (mutasäwiyya). Il sont appréhendés 
chacun selon une forme spécifique et une configuration (shikl) particu- 
lière. Les essences qui ont pris formes (dhawât mutamâthilä) se diffé- 
rencient par leurs qualités propres qui permettent l'existence ou la non- 
existence. Or, cette possibilité résulte nécessairement d'une prédisposi- 
tion déterminante et d'une propriété qu'elle possèdent. Les corps sans 
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exception, dans leurs formes et leurs limites propres ont donc besoin 
d'un Spécificateur (mukhaççic) Déterminant (gâdir) : Allah qui est, 
sans aucun doute, le Formateur. 

En outre, Allah choisit la forme de l'homme en y mettant un sur- 
croît de sollicitude ainsi qu'il le dit dans Son Livre: H vous a formés 
et que vos formes sont excellentes ! (Coran XL, 64) : L'immersion 
« colorante » (cibgha = la teinture, l'onction) d’Allah ! Et qui est plus 
excellent qu'Alläh pour (conférer) l'immersion « colorante » ? (Co- 
ran II, 138). 

Après qu'Allâh eut exposé les phases de la création de l'homme (cf. 
sourate al-mu’miniim : les Fidèles), Il dit: Béni soit Allah le plus 
excellent des créateurs-déterminants (al-khäliqûn) (Coran XXIII, 
14JTel est le commentaire de ces trois Noms divins. 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CES TROIS NOMS 


1) Al-khâliq 

a) C'est Celui qui innove la création sans conseil et qui l'existencie 
sans assistance. 

b) C'est Celui qui, par essence, n'est pas composé et qui n'est pas 
contraint à parler. 

c) C'est Celui qui fait apparaître les êtres existenciés par Sa Puis- 
sance déterminante (gudra) et détermine chacun d'eux selon une 
norme propre (migdär) par Sa Volonté normative (irdda). 

d) C'est Celui qui détermine les créatures sans moyen ni causalité, 
Il les développe sans évolution (jalb) profitable ni involution (daf') 
préjudiciable. 

e) On raconte que Ja‘far Ibn Sulayman disait : « Je passais à côté 
d'une vieille femme en haillons qui s'en prenait à son âme. Je lui dis : 
« Quels sont tes moyens de vivre ? » Elle me répondit : « Laisse cette 
chose vaine ! J'ai obtenu cela à satiété de sorte que je n'ai nul besoin ni 
de toi ni d'un autre. » Elle ajouta alors : « N'as-tu pas entendu la parole 
de l'ami intime Abraham : Celui qui m'a créé et me guide en consé- 
quence ; Celui qui me procure manger et boire ; quand je suis ma- 
lade, c'est Lui qui me guérit ! » (Coran XXVI, 78 à 80). 


> Les Comméntateurs, en particulier Razi et Tabarf précisent qu'il s'agit du bap- 
tême chrétien, bien que d’autres interprétations soient possibles. 
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2) Al-bari’ 

a) Celui qui sait qu'Allâh est le Producteur ne garde dans son cœur 
nulle trace des réalités contingentes et dans son centre secret (sirr) 
nulle conscience des choses présentes. 

b) On a dit : Celui qui connaît Allah comme le Producteur s'affran- 
chit de la mouvance et de l'impétuosité de son âme et ne se complaît 
pas dans la conscience de sa servitude adorative et de son obéissance. 

c) Celui qui sait qu'Allah est le Producteur se défait de l'attache- 
ment aux autres et détourne son secret de la considération des créatu- 
res. 

d) On a dit : Celui qui sait qu'Allah est le Producteur se libère des 
choses interdites et se réfugie auprès du Souverain Tout-Pardonneur. 

3) Al-muçawwir 

a) C'est Celui qui rend harmonieuse ta constitution (gâma) et qui 
équilibre ta complexion (khalqa) car Allâh a dit: Nous avons créé 
l'homme dans la plus belle proportion (Coran XCV, 4). 

b) C'est Celui, dit-on, qui embellit les aspects extérieurs d'une ma- 
niére générale et qui illumine plus particulièrement les secrets. 

c) C'est Celui qui distingue les gens du commun des bêtes par la 
constitution naturelle et les gens de l'élite par la purification du carac- 
tère. 


Sache-le ! De même qu’Allah pare l'extérieur des êtres au moyen 
d'une belle forme, de même orne-t-Il leur intérieur par la bonne dispo- 
sition. C'est pour cette raison qu'Allâh magnifie la science dans cette 
parole : Allah t'a fait savoir ce que tu ne savais pas. Ainsi la Faveur 
d@’Allah se trouve sur toi magnifique (Coran IV, 113). 

Il magnifie le caractère de l'homme de cette manière : En vérité tu 
es selon un caractère ou une norme (khulug) magnifique (Coran 
LXVI, 4). 

L'homme est connu par sa création (khalg) et caché par son carac- 
tère (khulq). 

Yahya Ibn Mu‘âdh a dit: « Lorsque je me tais, je suis seul parmi 
les hommes et si je parle, je suis (encore) seul parmi les hommes, car, 
dit-on, l'homme se cache sous son expression (lit. : l'homme est caché 
sous sa langue). » 
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Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit : « Aucune créature 
n'est meilleure que mille de ses semblables sauf l'homme » (mâ wahi- 
dun khayrun min alfi mithlihi illä-l-insân). 


V - PARTICIPATION DES CREATURES À CES TROIS 
NOMS | 


Elle est réduite. 

Le Créateur (déterminant la norme) exprime la science et le Pro- 
ducteur (distinguant les possibilités) exprime la Puissance détermi- 
nante. 

Le serviteur participe du premier en perfectionnant sa faculté ré- 
flexive pour lui permettre de réaliser la connaissance des vérités essen- 
tielles. Il participe du second en perfectionnant son comportement 
extérieur par l'acquisition des traits de caractère vertueux. Les paroles 
suivantes de l’ Ami intime Abraham font allusion à ces deux aspects : 
Seigneur ! Accorde-moi un pouvoir de décision (Coran XXVI, 83). 
Ces paroles se réfèrent au perfectionnement de la faculté réflexive et 
celles qui viennent tout de suite après dans ce même verset : Ef fais- 
moi rejoindre les êtres intègres (Coran XXVI, 83), se rapportent à 
l'excellence du comportement extérieur. l 

En se comportant de cette manière, le serviteur de ces Noms de- 
vient parfait dans sa nature comme il convient à l'homme. Il lui in- 
combe, dès lors de se préoccuper de parfaire son semblable. Allâh y 
fait allusion dans ce verset : Dis ! Ceci est ma Voie. Je convie à Al- 
lah, selon une évidence, moi et ceux qui me suivent. Gloire a Allah ! 
Je ne suis pas parmi les Associateurs (Coran XII, 108). Et telle est 
bien la participation du serviteur au Nom le Formateur puisque par 
cette allusion, le Vrai façonne l'intelligence des créatures. 


CHAPITRE ONZIÈME 


AL-GHAFFAR : CELUI QUI NE CESSE DE PARDONNER 
OU DE RECOUVRIR 
AL-GHAFIR : LE PARDONNANT', 
CELUI QUI RECOUVRE, LE PARDONNEUR 
AL-GHAFUR : LE TRES PARDONNANT, 
LE TRES-RECOUVRANT 


I - EXPRESSIONS DERIVEES DU NOM PARDON: 
MAGHFIRA 


A) Qualites d’Allah exprimant le pardon 


Sache que Jes noms dérivant de pardon s’appliquent, pour la plu- 
part, à Allah par référence aux versets suivants : 
1) al-Ghâfir : Le Pardonneur des péchés (Coran XL, 3). 
2) al-Ghafiir : Et ton Seigneur est le Trés-Pardonnant, Doué de 
Miséricorde (Coran XVII, 58). 
Annonce à Mes serviteurs que Moi, Je suis le Tout-Pardonnant, 
_le Très-Miséricordieux (Coran IV, 110). 
En vérité, Allah pardonne tous les péchés. C’est Lui qui est le 
Tout-Pardonnant, le Trés-Miséricordieux (Coran, XXXIX, 53). 
Il demande alors pardon à Allah. Il trouve Allah Tout- 
Pardonnant, Très-Miséricordieux (Coran IV, 110). 
3) al-Ghaffar : Je suis Celui-qui-ne-cesse-de-pardonner à celui 
qui revient (Coran XX, 81). 
Demandez pardon & votre Seigneur. Il est Celui-qui-pardonne- 
sans-cesse (Coran LXXI, 10). 
Il est certain, d'aprés ces exemples coraniques, que ces trois Noms 
eerivent de maghfira, le pardon d'Allah. 


1 Nous avons quelquefois rendu en français les noms à forme active par un parti- 
cipe présent, même si l'usage n'est pas admis dans les dictionnaires. Nous continuons 
de penser que tout participe français peut avoir valeur de substantif. On trouve dans 
certains dictionnaires (p.e. Quillet) le nom pardonneur qui rend bien ce terme arabe 
et coranique. 
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B) Défauts correspondants du serviteur 


Le serviteur se caractérise par trois noms qui ont leur origine dans 
la désobéissance (ma ‘ciya) en relation avec les versets suivants 

1) al-Zhâlim : l'injuste, celui qui obscurcit : 

Parmi eux se trouve celui qui est injuste envers son âme (Coran 
XXXV, 32). 

2) al-Zhalim : le très-injuste : 

Certes, l'homme est très-injuste, très-ignorant (Coran XXXII, 
72). 

3) al-Zhallâm : Celui-qui-ne-cesse-d'être injuste : 

Dis ! Ô mes serviteurs qui ont été excessifs envers leurs âmes 
(Coran XXXIX, 5 3). 

Or, celui qui est excessif (asrafa) dans la désobéissance est sans 
cesse injuste. 


C) Correspondance de ces trois couples de noms opposés 


A chacune de ces trois attitudes du serviteur correspond un des trois 
Noms divins de miséricorde en relation avec le pardon. 

1) Si tu es injuste, Je suis pardonneur. 

2) Si tu es très-injuste, Je suis trés-pardonneur. 

3) Si tu ne cesses d'être injuste, Je pardonne-sans-cesse. 

Tes attributs ont une fin comme il sied à ta nature, Mes Qualités 
sont infinies comme il Me convient. Or, ce qui est infini l'emporte sur 
le fini. Ô être indigent par nature ! Ne sois pas de ceux qui désespèrent 
car : Ne désespèrent de la Miséricorde de leur Seigneur que les êtres 
qui s'égarent (Coran XV, 56). 


D) Modalités du pardon 


Sache que les versets dans lesquels apparaît le pardon sont nom- 
breux. 

1) Certains se réfèrent au passé comme dans le récit suivant au sujet 
de David - sur lui la paix : H demanda pardon à son Seigneur, tomba 
à genoux et se repentit. Alors Nous lui pardonnâmes cela (Coran 
XXXVII, 24 & 25). Ce verset prouve (entre autres) que ceux qui de- 
mandent pardon et reviennent vers Allah obtiennent le pardon. 

2) D'autres versets se rapportent au futur. Allah a dit : I! pardonne- 
ra ce qui est moindre que cela à qui Il voudra (Coran IV, 116). 
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En vérité, Allah pardonnera tous les péchés (Coran XXXIX, 53). 
Et qui pardonnera les péchés, si ce n'est Allah (Coran WI, 145). 

Allah a dit à son Prophète - sur lui la grâce et la paix : Afin qu'Il te 
pardonne ton péché passé et à venir (Cora :XLIX, 3). 

3) Certains versets concernent un ordre afin d'enseigner les servi- 
teurs. Ainsi, à la fin de la sourate « La Génisse » : Sois-nous indul- 
gent, pardonne-nous et fais-nous miséricorde (Coran II, 286). 

4) Enfin dans d'autres versets, c'est le nom verbal (maçdar) : l'acte 
de pardonner, le pardon (ghufrân) qui apparaît : Ton pardon, notre 
Seigneur (Coran Il, 285). 

En vérité, ton Seigneur est doué de pardon (dhà al-maghfira) (Co- 
ran XIII, 6). 


II - SENS REÇUS PAR LE MOT : PARDON 


Dans l'usage ghafr signifie : l'acte de couvrir (sitr). 

On nomme la coiffure ou ce qui recouvre la tête : mighfar : le poil 
du vêtement : ghafr (le velu d'un tissu qui en cache la chaîne). 

Ceci bien compris, nous te dirons : Beaucoup soutiennent que le 
pardon (maghfira) d'Allah envers Ses serviteurs signifie qu'Il recouvre 
leurs péchés, qu'Il les cache et ne les fait pas apparaître, ne leur fait pas 
remarquer, et à plus forte raison, qu'Il ne les montre pas à d'autres. 

Sache-le, cette assertion demande examen car la manifestation 
d'une chose s'oppose à son occultation. 

Ainsi, Allah rendit manifeste la faute (zalla, la glissade) d’ Adam 
dans ce verset : Satan les fit glisser tous deux (Adam et son épouse) 
(Coran Il, 36): Adam désobéit a son Seigneur et fut séduit (Coran 
XX, 121). 

Allah mentionne de tels récits dans la Thora, l'Évangile, le Psautier 
et le Coran en de nombreux endroits. 

Si le pardon devait signifier le recouvrement ou l'occultation (sitr), 
la déviation (zalla) d’ Adam - sur lui la paix - n'aurait pu être pardon- 
née. Or, Adam, notre père, n'a-t-il pas dit: Notre Seigneur ! Nous 
avons été injuste (ou nous avons obscurci) nos âmes. Si Tu ne nous 
pardonnes et ne nous fais miséricorde, nous serons sûrement parmi 
le peuple des perdants (Coran VII, 23). 
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Malgré cette reconnaissance manifeste (de la déviation) il rechercha 
le pardon. Nous savons alors que le pardon ne peut s'interpréter 
comme étant le recouvrement (du péché). 

Nous pouvons prendre d'autres exemples. 

Ainsi, lorsque Moïse - sur lui la paix - eut trucidé le copte, il dit : 
Mon Seigneur ! J'ai certes été injuste envers mon âme, pardonne- 
moi ! (Coran XXVIII, 16). Il reconnut manifestement la faute et de- 
manda pardon. 

Dans le même ordre d'idées, Allah rendit manifeste la faute de Da- 
vid - sur lui la paix - et ajouta : Nous lui pardonnâmes cela (Coran 
XXXVII, 25). 

Tl en fut de même pour le Prophète Muhammad - sur lui la grâce et 
la paix : Afin qu’Allah te pardonne ton péché passé et à venir (Coran 
XLIX, 3) et Il ajouta : Et demande pardon pour ton péché (Coran L, 
55). | 

C'est ainsi qu'Allah mentionna le péché de toute évidence et ajouta 
qu'Il lui avait pardonné. 

Parmi les demandes de notre Prophéte - sur lui la paix - on trouve 
celle-ci : «Mon Dieu ! Pardonne-moi d'un pardon extérieur et inté- 
rieur ! Pardonne les péchés secrets et manifestes. » 

Pour toutes ces raisons, il est certain que le terme pardon (maghfi- 
ra) ne peut recevoir le sens de recouvrement ou d'occultation (sitr). 
Devant cette constatation, nous ajouterons ceci: le pardon d’Allah 
peut s'interprêter comme l'effacement de l'excès (‘afw) et le détourne- 
ment (çafh), mais seulement par métaphore puisque ce qui est recou- 
vert et ce qui disparaît sont deux modalités qui nécessitent l'absence de 
manifestation. Or, la participation à une imperfection est l'une des rai- 
sons qui déterminent la transgression (tajdwuz), alors que l'effacement 
de l'excès fait allusion à la cessation des sanctions attachées au châti- 
ment et implique de renoncer à celui-ci. 

Pour cette raison, les gens de notre École sont d'avis que le Nom le 
Pardonneur (ghâfir) est une Qualité divine d'activité. Or, cette affirma- 
tion mériterait d'être examinée puisque ce Nom exprime un renonce- 
ment à l'action et non le contraire. 

La fonction du Trés-Pardonneur (ghafir) est plus étendue que celle 
du Pardonneur (ghâfir) car le premier nom est construit sur une forme 
intensive. 
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De même la fonction de Celui-qui-ne-cesse-de-pardonner (ghaffar) 
a plus d'extension que celle du Très-Pardonneur car ghaffâr est un 
nom, de forme fréquentative, qui peut être rendu par « Celui qui par- 
donne péché après péché sans cesse ». 


Sache-le ! Ceux qui soutiennent que le mot « maghfira » comporte 
la signification de sitr, recouvrement, le font eu égard à cette invoca- 
tion connue : « O Celui qui manifeste la Beauté et qui recouvre la 
laideur (yâ man azhhara al-jamil wa satara al-qabih). » 

Ils ajoutent que ce recouvrement concerne aussi bien les modalités 
de la vie de ce bas-monde que celles de la Vie future : 

1) Dans celles de la vie ici-bas, cette invocation s'applique à l'âme 

_et au corps. 

D'abord à l'âme puisqu'Allâh a disposé les suggestions subites blâ- 
mables et les déterminations laides de la volonté affectant le serviteur 
comme un voile sur son cœur afin que personne ne les remarque. Si 
Allah dévoilait aux créatures tant les suggestions mauvaises qui sont 
inspirées à l'âme que la tromperie et la perfidie qu'elle recèle par intri- 
gue dans son for intérieur, les êtres s'acharneraient à sa perte. Aussi, le 
Vrai voile de telles tendances aux créatures. 

Aux dispositions du corps ensuite : considère bien qu'Allâh a laissé 
cacher aux regards désapprobateurs les moyens d'accès à l'intérieur du 
corps alors qu'Il a laissé à découvert tout ce qui en est beau. 

2) Dans les conditions dépendantes de la Vie future, Allah recouvre 
(ghafara) les péchés et ne les fait remarquer à personne. Il se peut 
même que le pécheur ne les fasse pas apparaître, se gardant ainsi 
d'avoir à en rougir de honte. 


HI- DES FINESSES CONTENUES DANS LA MENTION 
CORANIQUE DU PARDON 


A) Commentaire du verset suivant : le Pardonneur du péché (ghä- 
fir al-dhanb), Celui qui accepte le repentir, l'intense dans la rétribu- 
tion finale, Celui qui est doué d'aisance ou de libéralié, Nul dieu 
autre que Lui. Vers Lui se trouve l'ultime issue (Coran XL, 1 à 3). 
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1) Il pardonne le péché par générosité, Il accepte le repentir par 
bienfait, II est intense dans la rétribution finale envers les Infidèles, I 
est doué de libéralité avec les « Devançants » et les « Rapprochés »?. 

2) Celui qui pardonne le péché des fauteurs, qui accepte le repentir 
de ceux qui reviennent, l’Intense dans la rétribution future avec les 
Infidèles et les Hypocrites, Celui qui est doué de libéralité avec les 
Fidèles et les Connaissants. 

3) Celui qui pardonne les péchés des Injustes, qui accepte le repen- 
tir de ceux qui tendent vers le but recherché, l’Intense dans la rétribu- 
tion finale avec les Infidèles, Celui qui est doué de libéralité avec les 
« Devançants » et les « Rapprochés ». 

4) Abi Bakr al-Wasiti a dit : « Celui qui pardonne le péché à celui 
qui dit: "ld ilaha illa-llah", Celui qui accepte le repentir de qui dit 
"Là ilâha illa-llah", l’Intense dans la rétribution finale envers celui 
qui nie la vérité de lâ ilâha illâ-llâh", Celui qui est doué de libéralité 
avec celui qui contemple les secrets du "lâ ilâha illa-llah". » 

B) Quant aux propos pertinents qui ont été prononcés en rapport 
avec ce verset, nous en citerons quelques uns : 

1) Allah mentionne quatre de Ses Qualités, dans ce verset, dont 
trois concernent le Fidèle et une l'Infidèle. Le pardon, l'acceptation du 
repentir, la possession de la libéralité s'appliquent au Fidèle, l'intensité 
de la rétribution future aux Infidèles. Cette unique Qualité les concer- 
nant, aucun d'entre eux, malgré leur grand nombre, ne sera sauvé de la 
rétribution future perpétuelle. Comment comprendre alors que les Fi- 
dèles concernés par ces trois qualités arrivent à s'interdire la Miséri- 
corde malgré qu'Allah confirme dans un hadith qudsi que « Ma Misé- 
ricorde précède Mon Courroux » ? 

Si l'on ajoute, quelle est la sagesse qui préside à énoncer trois quali- 
tés pour les Fidèles et une seule pour les Infidèles ? Nous répondrons 
ceci : Les Fidèles se répartissent en trois catégories. Certains lèsent 
leurs âmes, d'autres tendent vers le but recherché et d'autres enfin 
devancent les autres par des œuvres de bien’. Les Infidèles, à eux 
tous, forment une catégorie unique selon cette parole : Tel est Allah, 


2 Ces deux termes font allusion à la sourate « l’Echéante LVI, versets 10 et 11 où 
ils sont mentionnés. 


3 Cf. Coran XXXV, 32 et section 2, chap. 1. 
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votre Seigneur, le Vrai ! Qu’y a-t-il donc en dehors du Vrai sinon 
l'erreur ? (Coran X, 32), et ce propos du Prophète - sur Jui la grâce et 
la paix : « L'infidélité à elle seule constitue une communauté (milla). » 


Sache-le ! De même qu'Allah, dans ce verset, s'attribue trois quali- 
tés en rapport avec les Fidèles et une seule avec les Infidèles, ainsi 
mentionne-t-Il leur type de breuvage selon la même répartition. 

Au sujet des Infidèles, Il dit: Ils sont abreuvés d'une eau bouil- 
lante (Coran XLVI, 15). Des Fidèles, Il précise : D'une source à la- 
quelle les adorateurs d’Allah boiront (Coran LXXVI, 6) : Ils seront 
abreuvés d'un nectar scellé dont le cachet est de musc (Coran 
LXXXI, 25). 

Allah dit de ceux qui devancent les autres: Leur Seigneur les 
abreuvera d'une liqueur très pure (Coran LXXVI, 21). 

2) Allah a incité Son Envoyé - sur lui la grâce et la paix - à se com- 
porter de la meilleure manière à l'égard des pauvres en quatre circons- 
tances : 

a) Ne repousse point ceux qui invoquent leur Seigneur (Coran VI, 
52). Si Allah interdit à Son Envoyé de les repousser, comment dans sa 
générosité le Prophète peut-il les repousser ? 

b) Que ton âme soit constante avec ceux qui invoquent leur Sei- 
gneur (Coran XVII, 28). Comment dans sa générosité pourrait-il les 
éloigner de la Miséricorde divine ? 

c) Ne détourne pas ton regard d'eux (Coran XVII, 28). 

d) Celui qui sollicite, ne le repousse point (Coran CHI, 10). 

Le sens immédiat de ces quatre versets est évident. 

3) Commentaire de la parole : Dis ! Ô Mes serviteurs qui avez été 
excessifs envers vos âmes, ne désespérez pas de la Miséricorde 
d’Allah. En vérité, Allah pardonne les péchés totalement. C'est Lui 
le Trés-Pardonneur, le Très-Miséricordieux (Coran XXXIX, 52). 

Ibn ‘Abbas rapporte que Wahshä, après avoir eu tué Hamza (l'oncle 
du Prophète à la bataille de Ohod) partit à Ta‘if et regretta son geste. I 
écrivit alors ceci au Prophète : « Y a-t-il un repentir pour moi ? » Al- 
lah révéla aussitôt: En vérité Allah ne pardonne pas qu'on Lui 
donne des associés mais Il pardonne ce qui est en deca à qui I veux 
(Coran IV, 116). 

Wahsha dit : « Il se peut que je ne sois pas concerné par cette vo- 
lonté d'Allah ! » C'est alors que cette autre parole fut révélée : Et ceux 
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qui n'invoquent pas avec Allah un autre dieu et qui ne tuent pas 
l'âme qu’Allah a interdit de tuer si ce n'est en vertu du droit divin, et 
ceux qui ne forniquent pas. Quiconque le fait commet un péché. Le 
châtiment lui sera doublé le Jour de la Résurrection où il demeurera 
perpétuellement humilié, à moins qu'il ne se repente, soit fidèle et 
accomplisse l'acte intègre, car Allah changera les mauvaises actions 
de ceux-là en bonnes actions. Alléh se trouve Trés-Pardonneur et 
Trés-Miséricordieux (Coran XXV, 68 470). 

Wahsha dit : « Peut-être qu'il n'existe pas pour moi d'œuvre intè- 
gre ! » Cette autre parole descendit enfin : Dis ! Ô Mes serviteurs qui 
avez été excessifs envers vos âmes, ne désespérez pas de la Miséri- 
corde d’Allah. En vérité, Allah pardonne les péchés totalement. 
C'est Lui le Très-Pardonneur et le Très-Miséricordieux (Coran 
XXXIX, 53). 

Ce verset contient des finesses : 

a) Allah n'a pas dit : Ceux qui sont impies ou ceux qui boivent ou 
ceux qui commettent la fornication, mais au contraire, tout ceci Allah 
le passe sous silence et dit : Ceux qui sont excessifs. Dès lors, si dans 
Sa Générosité, Il s'oblige à préserver les êtres de la honte en ce bas- 
monde, comment Lui siérait-I] de te châtier dans la vie future ? 

b) L'esclave qui commet un crime et dont le prix du sang est sus- 
pendu à son cou, de deux choses l'une : ou bien son maître le vend, ou 
bien il exige de lui un dédommagement, mais dans ce cas la vente de- 
vient impossible. Comment, dès lors, l'homme généreux qui vend cet 
étre vicieux voudrait-il se défaire d'un esclave incapable (de droit) et 
vil (par nature). Le maitre devra, c'est sûr, pour se libérer de la loi du 
talion, prendre sur les trésors de la Miséricorde et de la Générosité. 

c) Allah dit: O Mes serviteurs qui avez été excessifs envers vos 
âmes. Dans la première partie du verset : O Mes serviteurs, Allah met 
les serviteurs en relation avec Lui-même, leurs défauts se montrent 
comme venant d'eux-mêmes, mais l'embellissement de leurs âmes 
provient de leur Maître. Ce que le Maître manifeste est plus détermi- 
nant que les dispositions qu'ils font apparaître d'eux-mêmes. 

d) Allah dit: ... qui avez été excessifs envers vos âmes dont la si- 
gnification est la suivante : Ils ont manqué au droit qui revient à leurs 
âmes non au Mien. Or, un tel manquement au droit de leurs âmes est 
un préjudice suffisant de sorte qu'il n'est pas nécessaire que le déso- 
béissant soit atteint par une autre sanction. 
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e) Allah dit à la fin de ce verset : En vérité, c'est Lui qui est le 
Très-Pardonneur, le Très-Miséricordieux dont le sens est: il ne 
convient pas de penser qu'Alläh institue Pardon et Miséricorde à cause 
de vous. Nous dirons mieux ! il s'agit pour Allah d'une qualité intrin- 
sèque habituelle (‘âda) car c'est Lui, le Très-Pardonneur et le Très- 
Miséricordieux. 

. Cette parole divine ressemble à celle-ci : Demandez pardon à votre 
Seigneur. En vérité Lui se trouve sans cesse Pardonneur (innahu 
kana* ghaffaran) (Coran LXXI, 10). Pourtant, Allah ne dit pas: En 
vérité Lui (est) sans cesse-Pardonneur (innahu ghaffärun) mais : Il se 
trouve (kâna) sans cesse Pardonneur depuis la prééternité jusqu'à la 
postéternité qualifiée par la Fonction de Celui-qui-ne-cesse-de- 
pardonner (ghaffäriyya). En conséquence, il ne convient point de vous 
étonner qu'Il pardonne vos péchés ! 

4) Commentaire de la parole : Annonce à Mes serviteurs que Moi 
Je suis le Très-Pardonneur, le Très-Miséricordieux (nabi ‘ibâdi anni 
anû-l-ghafûru-r-rahîmu) (Coran XV, 49). 

On rapporte que certains Compagnons du Prophète se mirent à rire. 
L’Envoyé d’Alâh vint à passer près d'eux et dit: « Riez-vous alors 
que le Feu se trouve devant vous ! » Ils furent pris d'une immense tris- 
tesse. Le Prophète revint sur ses pas et ajouta : « Gabriel vint me 
trouver et me dit: Allah a dit : Pourquoi Mes serviteurs désespèrent- 
ils de Ma Miséricorde ? Annonce à Mes serviteurs que Moi, Je suis le 
Très-Pardonneur, le Très-Miséricordieux. » 

Ces Paroles divines comportent plusieurs subtilités 

a) ‘Ali - sur lui la paix - a dit : « Les lettres du Coran sont au nom- 
bre de 325 870. S'il n'y avait eu dans le Coran une bonne nouvelle 
pour la Communauté de Muhammad - sur lui la grâce et la paix - autre 
que cette lettre unique - et c'est le i (yd) de ‘ibädi c'est-à-dire : « Mes » 
serviteurs (le pronom personnel étant dans ce cas suffixé au nom, en 
arabe) - l'ensemble de ces lettres aurait suffi à ces serviteurs. » 

De même qu'il n'y a aucune séparation ou voile (hijäb) entre le D de 
ibâdi «serviteurs » et ? «Mes» (pour donner l'expression ‘ibddi 


* Le verbe KâNa est un verbe d'existence, il signifie : être, dans le sens d'exister 
ou de se trouver. 
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«Mes serviteurs »), ainsi n’y a-t-il aucun voile entre le croyant déso- 
béissant (mu’min ‘aci) et la Miséricorde (rahma) d'Allah. » 

b) Dans le verset que nous commentons : Annonce à Mes servi- 
teurs (litt. Annonce aux serviteurs Miens), l'expression « Annonce à » 
s'adresse à l'Envoyé d'Allah, le mot « serviteurs » concerne les Fidéles 
et « Mes » le Seigneur. Allah mentionne d'abord l'Envoyé, puis les 
créatures désobéissantes et enfin Il se mentionne Lui-même. Cet ar- 
rangement fait allusion à l'intercession du Prophète qui est devant les 
pécheurs et à la Miséricorde d'Allah qui est derrière eux. S'ils se trou- 
vent ainsi entre l'intercession et la Miséricorde, comment, dès lors, 
pourraient-ils être perdus ? 

c) On rapporte de al-Ma’mûn° que l'enfant de son fils et celui de sa 
fille entrèrent tous deux chez lui. Il leur demanda : « De qui êtes-vous 
le fils ? » Le fils de sa fille se rattacha à son père (gendre du roi) et le 
fils de son fils au fils du Roi. Il ordonna qu'on remplisse les poches du 
premier de pierres précieuses et celles du second de dattes sucrées. Il 
dit alors : « Celui-la se prétend issu d'une lignée étrangère et celui-ci 
se rattache à moi. » | 

La subtilité de cette nuance réside dans le fait que celui qui descend 
du souverain d'une créature a trouvé le trésor précieux alors que celui 
qui se dit issu du souverain des souverains ne trouve pas le trésor de la 
Miséricorde ! 

d) Dans la parole: Je suis, MOI, le Trés-Pardonneur, le Très- 
Miséricordieux, Allah répète le pronom personnel de la première per- 
sonne comme dans ce récit de Joseph: Moi, Je suis ton frère (inni - 
anda akhiika) (Coran XII, 69). La raison en est la suivante : Joseph fit 
asseoir ses frères autour de la table et chacun des deux frères issus de 
mêmes père et mère s'assit côte à côte. Or, Benjamin resta seul et se 
mit à pleurer. Joseph lui demanda : « Pourquoi pleures-tu ? » Il lui 
répondit : « J'avais un frère de mêmes père et mère mais il est mort ou 
a disparu. » Joseph poursuivit : « Ne voudrais-tu pas que je fusse ton 
frère ? » En entendant cela, Benjamin fut tout saisi. Joseph alors ajou- 
ta : « En vérité, moi, je suis ton frère. » Dès l'instant sa réserve dispa- 
rut et il se réjouit”. 


> Al-Ma’mun, calife mort en 218/833. 
6 Voir Razi, Mafatih al-ghayb, Sourate XII intitulée Joseph. 
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C'est ainsi que, dans la désolation engendrée par le péché, quand 
son Seigneur lui dit : En vérité, Moi, Je suis le Très-Pardonneur, le 
Très-Miséricordieux, le pécheur voit son affliction disparaître et la joie 
.que procure la Miséricorde s'empare de lui. 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CES TROIS NOMS DIVINS 
DERIVES DU PARDON 


1) On a dit : Allah est Pardonneur car Il fait disparaître la désobéis- 
sance de ton registre ; Il est Très-Pardonneur car Il fait oublier tes ac- 
tes aux Anges et Il est sans-cesse-Pardonneur, car Il te fait oublier ton 
péché comme si tu ne l'avais jamais commis. 

2) On a dit: Le Pardonneur en ce bas-monde, le Trés-Pardonneur 
dans le tombeau, le sans-cesse-Pardonneur dans les parterres de la 
Résurrection. 

3) Le Pardonneur à qui possède la science de la certitude, le Très- 
Pardonneur en faveur de celui qui a l'œil de la certitude, le sans-cesse- 
Pardonneur vis-à-vis de celui qui a la vérité de la certitude”. 

4) Sache qu'Allâh a dit : Quiconque est injuste envers son âme, 
puis sollicite le pardon d’Allah, trouvera Allah Très-Pardonneur et 
Très-Miséricordieux (Coran IV, 110). 

C'est comme si Allâh te disait : « Ô toi dont les choses vaines ont 
été l'espoir de ta vie, dont les désobéissances ont occupé les jours ! 
Ensuite tu as été pris de regrets avant le trépas et la séparation et tu as 
trouvé Allah changeant les mauvaises actions en bonnes. Car Il a dit ce 
mot puis (dans le verset cité ci-dessus) qui nécessite de surseoir (fa- 
rakhi) comme si Allah te disait: « Tu ne t'es pas haté de te repentir 
puis tu t'es repenti plus tard à la fin de ta vie ». 

5) On raconte qu'un homme se repentit sur le tard. Un jour, dans 
son entretien intime avec Allah il dit : « Mon Dieu ! J'ai tardé à reve- 
nir ! » Alors, un héraut lui cria : « Jusques à quand diras-tu : « J'ai tar- 
dé à revenir»? Car ne tarde à revenir que celui qui meurt sans 
repentir. » 


7 Référence à des expressions coraniques - cf. Sourate CII. 
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V - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES NOMS 


C'est qu'il laisse cacher aux autres ce qu'Allah ne fait pas paraître. 
Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit : « Celui qui laisse ca- 
cher ce dont il a honte à un croyant, Allâh lui cachera ce dont il a 
honte, le Jour de la Résurrection. » 

Sache que l'être créé ne peut enlever ni perfection, ni imperfection, 
ni chose belle ou laide. Celui qui consciemment ne préte pas attention 
aux laideurs mais mentionne les bonnes dispositions, détient un droit à 
se qualifier par ce nom. 

On rapporte que Jésus - sur lui la paix - passa avec ses disciples de- 
vant un chien mort dont l'odeur était infecte. Les disciples dirent : 
« Que cette charogne sent mauvais ! » Jésus répliqua : « Que ses dents 
sont blanches. » C'est un avertissement qu'il ne faut parler d'une chose 
qu'en vertu des bonnes dispositions qu'elle comporte ! 


CHAPITRE DOUZIÈME 


AL-QAHHAR : CELUI QUI NE CESSE D'ÊTRE 
CONTRAIGNANT ET REDUCTEUR, 
LE CONTRAIGNANT, LE RÉDUCTEUR, 
LE CONTRAIGNEUR! 


Allah a dit, dans les versets suivants : Lui, le Contraignant (qâhir) 
au-dessus de Ses serviteurs (Coran VI, 18). 

A qui (est) la souveraineté ce Jour ? A Allah, l’Unique, le Sans- 
cesse-Réducteur (gahhâr) (Coran XL, 16). 

Allah est prépondérant (ghâlib) sur Son Commandement (Coran 
XI, 24). 

En vérité, Nos Troupes l'emporteront (ghâlibûn) sur eux (Coran 
XXXVI, 173). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


1) Sa dérivation et sa construction 


a) Il dérive du nom verbal gahr qui a le sens de ghalaba : la supé- 
riorité, le fait de l'emporter ou d'être prépondérant, de contraindre. 
C'est détourner une chose de sa disposition naturelle par contrainte. 

Allah a dit : Quant à l'orphelin, ne le contrains point (fala taghar) 
(Coran XCII, 9). 

b) Qahhdr est la forme intensive de gâhir, le Contraignant ou le 
Réducteur. Il implique une contrainte grande et fréquente. 


2) Son sens 


a) Les Docteurs de la Loi sont en désaccord sur la signification de 
ce nom. 

b) Certains disent que le nom qahr exprime une puissance détermi- 
nante (qudra) d'une nature particulière comme la Miséricorde (rahma) 
` est une volonté (irâda) d'un caractère spécial. 


' Le substantif contraigneur reste dans le répertoire des vieux mots français. 
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c) Al-géhir est, dit-on, le puissant (gädir) qui empêche l'autre d'agir 
différemment de ce qu'il veut. Ce Nom divin est alors une Qualité 
d'Essence. 

d) D'autres soutiennent que al-gahhdr est Celui qui empêche l'autre 
de faire comme il entend. II est alors une qualité divine d'activité. 


3) Définition du pouvoir réducteur (gahr). 


Sache que le pouvoir réducteur ou contraignant d'Allah peut être 
envisagé de plusieurs manières : 

a) Un des Maîtres authentiques a dit : Allah est al-gahhdr, le Sans- 
cesse-Réducteur, au regard de la non existence ou potentialité (‘adam), ` 
de l'existence (wujiid) et de l'actualisation (tahcil), car l'être possible 
(mumkin), s'il pouvait être laissé à lui-même, serait pure privation 
d'existence (ma‘dûm). Tout se passe comme si sa nature d'être possible 
exigeait la non-existence avec cette différence qu'Allâh, dans Sa trans- 
cendance, lui impose (yaghar) la condition d'être possible en le faisant 
passer de la non-existence à l'existence. 

b) La plus petite étoile de la sphère céleste est un globe bien plus 
imposant que celui de notre terre. D'autre part, Allah, par sa Puissance, 
retient le Firmament avec toutes les étoiles qu'il contient en les laissant 
suspendues dans l'atmosphère ainsi qu'Allâh a dit: En vérité, Allah 
empêche les cieux et la terre de disparaître (Coran XXXV, 41). 

c) Allah répartit les quatre éléments qui se mêlent intimement selon 
leurs dispositions naturelles, leur mélange complexe s'effectuant par le 
pouvoir contraignant (gahr) du Créateur. 

d) L'esprit est une substance subtile spirituelle et lumineuse alors 
que le corps est une substance dense et obscure. Entre ces deux réali- 
tés, il existe une antinomie fonciére (mundfara ‘azhima). De plus, Al- 
lah maintient l'esprit dans le corps par la vertu de Son Pouvoir contrai- 
gnant (gahr). 

e) Allah humilie les tyrans et les despotes par la maladie, les mal- 
heurs et la mort. 

f) Les intelligences sont assujetties (maghiira) 4 ne pouvoir parve- 
nir au tréfonds de Son Impénétrabilité et les regards à ne pouvoir péné- 
trer les lumières de Sa Puissance irrésistible (‘izza). 

g) Toutes les créatures sont contraintes par le vouloir (mashi’a) 
d'Allah ainsi qu'il le dit: Mais vous ne voulez que ce qu’Allah veut 
(Coran LXXVI, 30). 
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En bref, tu constateras qu'aucune chose, sauf Lui, n'existe sans tom- 
ber sous la contrainte des effets de Sa Puissance irrésistible et sans être 
assujettie à évoluer dans les sphères de Son Impénétrabilité. 


II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Le contraigneur (qâhir) est Celui qui subjugue (gahar) les âmes 
des serviteurs et les maintient sous Son Obédience. Le Sans-cesse- 
Contraigneur (gahhâr) est Celui qui domine (gahara) les coeurs des 
demandeurs et les habitue à la douce intimité de Sa Contemplation. 

2) On a dit : le Contraigneur subjugue celui qui cherche à l'empor- 
ter sur Lui et ne déprime pas celui qui le recherche. 

3) On a dit : Le Sans-cesse-Réducteur exige de toi la disparition de 

_tes limites et le détachement de ton pouvoir et de tes connaissances. 

<4) On a dit : le Sans-cesse-Réducteur calme l'impétuosité des êtres 
créés quand la Sienne se manifeste, anéantit toute force des créatures 
quand Son Irrésistibilité survient car Allah a dit: A qui appartient la 
Souveraineté en ce Jour? A Allah, l'Unique, le Sans-cesse- 
Réducteur (Coran XL, 16). 

Où sont donc tyrans et despotes au moment de la manifestation de 
cette Parole divine ? Où sont donc les Prophètes et les Envoyés et les 
Anges rapprochés en ce jour de reproche ? Où sont donc les égarés et 
hérétiques ? Unitaires et bien dirigés ? Et où sont donc Adam et sa 
Postérité ? Et où sont Iblis et ses cohortes ? Ils sont tous comme 
anéantis et défaits. Les âmes défaillent, les esprits se dispersent, les 
corps et les formes sont retournés en tous sens et se disloquent pour 
mieux se réunir. Mais seul demeure l'Existant (mawjiid) qui ne cesse 
pas et qu'on ne peut faire cesser. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache-le ! Al-gahhGr chez les serviteurs est celui qui subjugue ses 
ennemis. Or, le pire de ceux-ci est l'âme qui se trouve entre les flancs. 
C'est quand l'homme a réduit concupiscence, irracibilité, avidité, pré- 
jugés et imagination fantasque qu'il a vraiment assujetti ses ennemis et 
que personne ne peut plus rien contre lui puisque le but qu'ils se pro- 
posent est de courir à la perte de son corps. Or, tous ces obstacles ont 
été l'occasion de vivifier son esprit. Celui qui meurt corporellement 
dans cette disposition reste en vie à la mort de son corps ainsi qu'Allah 
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dit : Ne compte pas comme morts ceux qui ont été tués dans la voie 
d’Alläh. Bien plus, vivants sont-ils chez leur Seigneur et bien pour- 
vus ! (Coran Il, 169). 

Platon a dit : « Mourez afin de ne plus mourir, prenez de la peine 
sans en provoquer ! » 

Mais alors, par quels moyens peut-on briser concupiscence et irra- 
cibilité ? Soit par ascèse méthodique (riyäda) comme le dit Allah: 
Ceux qui mènent la lutte pour Nous, Nous les guiderons assurément 
dans Nos Voies (Coran XXIX, 69) soit par rapt divin (jadhb). Or, ce 
dernier est plus parfait ainsi que le Prophète - sur lui la grâce et la 
paix - le dit : « Un seul.des rapts du Vrai équivaut à l'oeuvre des deux 
catégories d'êtres doués dè pesanteur ». 
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CHAPITRE TREIZIEME 


AL-WAHHAB : CELUI QUI NE CESSE DE DONNER 
GRATUITEMENT, LE DONATEUR GRACIEUX 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


C'est un nom dérivé de hiba, le don gratuit. 
_ Allah a dit: En vérité, Toi, Tu es Celui-qui-ne-cesse-de-donner- 
sans-compensation (innaka anta-l-wahhäb) (Coran IH, 8). 
\ Il donne des êtres femelles à qui Il veut et Il donne (yahubbu) des 
êtres mâles à qui Il veut (Coran XLI, 49). 

Accorde-moi de chez Toi un être proche (fa hab li min ladunka 
waliyan) (Coran XIX, 5). 

Sache que le nom kiba signifie le fait de rendre possesseur (tamlîk) 
sans exiger de compensation (bi ghayr ‘iwad). Wahhäb est un nom 
construit sur une forme intensive (et fréquentative). 

Ceci bien compris, nous te dirons : un tel don gratuit ne peut être 
obtenu véritablement que d'Allah car le don gratuit comporte deux 
aspects essentiels : 

- Le premier est de rendre possesseur (tamilik), 
- Le second sans compensation (‘iwad). 

1) Or, le fait de rendre possesseur ne peut-étre valablement le fait 
des serviteurs de Dieu pour plusieurs raisons’ : 

a) Tant gu'Allah ne produit pas dans le coeur de la créature d'habi- 
tudes déterminantes et décisives aucun acte de cette nature n'émanera 
du serviteur. Or, l'agent de cette incitation indispensable est bien celui 
qui agit ainsi (et c'est Dieu). 

b) Le serviteur reste dans l'ignorance de la nature profonde de ses 
actes. Or, celui qui ignore une chose ne peut la produire (mijid). En 
conséquence, le serviteur ne peut de soi-méme arriver a produire ses 
actes. Celui qui les existencie est donc Allah Lui qui demeure réelle- 
ment le Donateur grâcieux (wähib). 


CE, chapitre IE, 3ème division. 
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c) Si Allah n'avait décidé d'accorder ce don gratuit de toute éternité 
- et Il sait bien ce qu'il en est - ce don n'aurait pu être obtenu car l'ac- 
tualisation (hudiith) d'une chose contraire à la volonté d'Allah, et qui 
de plus provient de Sa Science et de Sa Sagesse, est impossible. Il faut 
donc que I’ Agent de ce don (‘atiya) soit réellement Allah. 

d) Le serviteur reste la possession (milk) d'Allah. Or, la possession 
en tant que telle ne posséde rien. Allah a dit : Allah propose en para- 
bole un esclave (‘abd) objet de proprieté (mamliik), sans pouvoir sur 
rien (Coran XVI, 75). 

Il est, en conséquence, bien établi que rendre possesseur n'est pas 
valablement le fait du serviteur. 

2) Le second aspect du don gratuit est caractérisé par l'absence de 
compensation. 

Nous dirons : en admettant même que le serviteur pit valablement 
rendre possesseur, encore faudrait-il que cela fût sans compensation. 
Or, il est patent qu'on ne peut accomplir un acte quelconque sans l'es- 
poir d'obtenir l'approbation (madh) dans l'immédiat ou la rétribution 
ultérieurement. 

Dans l'hypothèse de celui qui ne croit pas à la récompense, ou en- 
core de celui auprès de qui personne ne se trouve présent pour l'ap- 
prouver, ou enfin de celui qui est gratifié d'un bienfait sans en avoir 
conscience ou qu'on lui cache (de qui il vient), ceux-là donc reçoivent 
un bienfait sans que ceux qui donnent aient en vue une récompense ou 
une approbation, mais ceux-la donnent par compassion pour soulager. 
Or, cette attitude est encore une sorte de compensation. Si rien ne 
vient provoquer cette réaction, l'acte ne pourra jamais en résulter. Il est 
donc certain que l'absence de compensation est une condition que le 
serviteur ne pourra pas remplir. 

Une fois admis que la nature du don gratuit est constituée nécessai- 
rement de ces deux conditions et que chacune d'elles ne peut se trou- 
ver remplie par le serviteur, il s'avère alors impossible que le don gra- 
tuit vienne de lui. Le Vrai, Lui, réalise chacune de ces deux condi- 
tions. De plus, en tant que Possesseur du Royaume (mâlik al-mulk), 
l'acte de rendre possesseur (tamlik) Lui revient de droit. 

Allah donne aussi sans compensation parce qu'il transcende ac- 
croissement ou diminution, Son Acte pur étant au-delà des compensa- 
tions et des intentions intéressées (aghrâd). 
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Nous ajouterons ceci: admets que le serviteur puisse bel et bien 
faire un don, il ne sera jamais wahhdb car Celui-qui-ne-cesse-de- 
donner-sans-compensation accorde des dons innombrables et Ses pré- 
sents sont illimités à la différence des êtres créés qui sont capables 
d'accorder un bien ou une faveur de temps à autre. Par exemple, ils ne 
pourront donner la guérison à l'infirme, l'enfant à l'être stérile, la gui- 
dance à celui qui s’égare, l'exemption à celui qui subit l'épreuve. Or, 
Allah peut prodiguer tout cela, Ses Bienfaits sont permanents, Son 
Assistance est continue. Le Donnateur-sans-cesse-et-sans-compen- 
sation est donc Lui Allah, nul autre. 


II - SIGNIFICATION DE CETTE PROPOSITION : ALLAH 
ACCORDE A SES SERVITEURS DE POSSEDER CERTAINES 
CHOSES 


Il y a divergence sur l'interprétation que nous avons donnée (au 
chapitre traitant du Nom al-malik à savoir qu'Allâh accorde à Ses ser- 
viteurs la libre disposition de certaines choses? : 

1) On peut dire que le sens de cette affirmation est qu’ Allâh in- 
forme (Lui-méme) que ces choses sont Sa propriété (milk). Ce juge- 
ment est corroboré par le verset suivant précité : Allah propose en 
parabole un esclave objet de proprieté (mamliik) sans pouvoir sur 
rien (Coran XVI, 76). Le Nom al-wahhab est alors considéré comme 
une Qualité d'Essence. 

2) On peut dire que le sens de notre propos a ce sujet exprime le 
pouvoir d'accomplir tel acte. Il convient alors de réfléchir sur cette 
interprétation car ce jugement ne veut pas dire qu'Allâh confère aux 
serviteurs le pouvoir de disposer de la chose mais bien de la leur ac- 
corder comme venant d'eux-mêmes. Car Allah détermine en eux la 
possibilité d'être infidèles ou désobéissants (par exemple) et ce qu'il 
leur accorde vient d'eux”. 


? Cf. chapitre II de la troisième partie — al-malik. 

>... Si un bien les touche, ils disent : « Ceci vient de chez Dieu ? » Mais si un 
mal les atteint, ils disent : « Ceci vient de toi-même ! » Dis ! « Tout vient de chez 
Dieu ! » Qu'ont donc ces personnes à comprendre à peine les paroles nouvelles. 
Tout bien qui te touche vient de Dieu et tout mal qui te frappe vient de ton âme 
(Coran IV, 78 & 79). . 
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III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 

1) Al-wahhäb est Celui qui est abondamment libéral dans le don et 
le présent, fécond en grâce et faveur ainsi qu'en délicate bienveillance 
et en approbation, Celui qui accorde sans demande sans pourtant ces- 
ser de mettre son serviteur en état de Le solliciter. 

2) On a dit : al-wahhäb est Celui qui te donne sans que tu aies à ré- 
clamer et Celui qui prodigue Ses Bienfaits sans raison ni prétexte. 

3) Al-wahhäb, dit-on, est Celui qui accorde sans compensation et 
fait mourir sans partialité. 

4) On raconte que Hatim le sourd jeûnait. Le désir de manger 
l'ayant pris, on lui présenta de la nourriture. Un mendiant survint et 
Hâtim la lui avança. A l'instant même un plateau rempli de toutes sor- 
tes de mets et de friandises descendit. Un mendiant vint le demander 
et il le lui offrit. Arriva alors un homme tenant une bourse pleine d'or. 
Hâtim s'écria « 6 secours, 6 secours ! » du fait de l'abondance réitérée 
des dons. Or, un homme passait non loin de là. La foule courut après 
lui en disant : « Pourquoi cherches-tu à nuire à Hâtim ce vétéran géné- 
reux ? » Hatim répondit : « Je ne demande pas de secours contre lui 
mais contre mon incapacité à remercier Allâh pour l'abondance de ce 
qu'll s'empresse de m'accorder en retour ! » 


5) On rapporte que Ash-Shibli* demanda à l'un des compagnons de 
Abû ‘Alf ath-Thagafi? : « Quel est donc celui des Noms d'Allah qui 
court sur la langue de Aba ‘Ali? » Il répondit: al-Wahhab. Shibli 
reprit : « C'est donc pour cette raison que ses biens s'accroissent ! » 


IV - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


C’est qu'il fasse le don généreux de tout ce qui n'est pas Allah pour 
s'adonner seulement au service de son Maitre-Proche (mawild) dans la 
vie présente et dans l'autre. 


4 Abû Bakr Ash-Shibli, célèbre soufi, vécut à Baghdad (247/861 - 334/945), 
contemporain de Junayd et de Mangfir al-Hallaj. 


, Ž Muhammad b’ al-Wahhab Abii ‘Ali ath-Thagafi, soufi de Nisapour (244-328 H). 


CHAPITRE QUATORZIÈME 


AL-RAZZAQ : CELUI QUI NE CESSE DE POURVOIR, 
CELUI QUI ACCORDE TOUJOURS LA SUBSISTANCE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: En vérité, Allah, Lui est le sans-cesse-Pourvoyeur . 
(Coran LI, 58). 

Combien d'étre animés qui n'ont charge de leur subsistance 
(rizq), Allah la leur a accordée (yarzuqu) (Coran XXIX, 60). 

Le Prophéte David - sur lui la paix - invoquait ainsi: «O Celui qui 
pourvoit à la subsistance (râzig) du petit corbeau dans son nid ! » Or, par 
cette expression, il voulait dire ceci : On dit qu'une fois l'oeuf percé, l'oisil- 
lon en sort blanc comme un morceau de graisse. En le voyant dans cet 
état, la femelle corbeau ne le reconnaît pas comme son oeuf et le délaisse. 
C'est alors qu'Allah attire à lui la punaise des bois qui s'y trouve conduit 
par son odeur graisseuse. L'oiselet la trouve et s'en nourrit jusqu'à la pous- 
sée des plumes. C'est à ce moment qu'il devient noir et la mère corbeau le 
reconnaît et le reprend. Elle s'habitue à lui et lui ramasse des graines. Tel 
est le sens de l'expression employée par le Prophète David. 

Sache que la subsistance (rizg) des corps s'obtient par la nourriture, 
celle des esprits par les connaissances, et c'est la plus excellente car 
son fruit est la vie éternelle, le fruit de la subsistance extérieure étant 
seulement d'assurer la force du corps pour le maintenir en bon état. 

Une des causes d'accroissement de la subsistance demeure la prière 
selon ce verset : Ordonne la prière à ta famille et demeures-y cons- 
tant. Nous ne te demandons pas de subsistance (rizq), c'est Nous qui 
te l'assurons (narzuqu) (Coran XX, 132). 

Le retour du serviteur vers son Seigneur, afin de rechercher tout ce 
qu'Il veut de lui, fait partie des bonnes convenances dans la servitude 
adorative. N'as-tu pas constaté que Moise -sur lui la paix- recherchait _ 
la vision (ru’ya) de son Seigneur car elle constitue le degré le plus 
important. Il demanda: Mon Seigneur ! Détermine ma vision (ou 
fais-moi voir) afin que je regarde vers Toi (Rabbi arini anzhur 
ilayka) (Coran VII, 143). Moïse affamé rechercha du pain et dit : Mon 
Seigneur ! J’étais dans le besoin du bien que Tu as fait descendre 
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sur moi (Coran XXVII, 24). Il rechercha le bien précieux et le bien 
immédiat de son Maitre-Proche (mawlâ). 


II - DIRES RAPPORTES SUR CE NOM 


1) On rapporte ce propos de ‘Alf! - qu'Allah anoblisse sa face - 
«On ne t'a pas demandé de rechercher la subsistance alors qu'on t'a 
ordonné la recherche du jardin paradisiaque en sorte que tu as renoncé 
à ce qu’on t'a commandé de rechercher et que tu as recherché ce qu’on 
t'a ordonné d'abandonner ! ». 

2) Jésus - sur lui la paix - a dit : « Ne remplissez pas votre ventre à 
satiété ! Regardez les oiseaux qui se nourrissent tout en restant dispos. 
Ils n'ensemencent ni ne moissonnent mais c'est Allah qui les sustente. 
Il se peut que vous disiez : « Notre ventre est plus important que celui 
des oiseaux ! » Observez alors les bétes sauvages qui subsistent dans 
leurs demeures sans n'avoir rien cultivé ni récolté. C'est Allah qui 
pourvoit à leurs besoins ». 

3) Al-razzdq est Celui qui nourrit l'âme végétative (nufüs al-abdan) par 
son assistance (tawfiq) et pare le coeur des Elus par Son assentiment. 

4) On a dit : al-razzâq est Celui qui sustente qui Il veut d'entre Ses 
serviteurs tempérants et qui les dissuade de se préoccuper outre me- 
sure de leur subsistance. 

5) On a dit : al-razzäg est Celui qui fait subsister les formes corpo- 
relles par les dons de Sa Bienveillance et les esprits par la récurrence 
de Son Dévoilement. 

6) On a dit : al-razzâq est Celui qui gratifie les riches des moyens 
de subsistances et qui permet aux pauvres d'en témoigner. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 

Elle suppose deux attitudes : 

- d'une part le serviteur est satisfait de la part qui lui est allouée, 

- d'autre part, il détient les trésors de son Seigneur. Avec tout le 
bien disponible, Il pourvoit aux besoins de Ses serviteurs. Tel est l'or- 
dre d'Allah dans ce verset : Lorsqu'ils distribuent, ils ne sont ni ex- 
cessifs, ni parcimonieux, le juste comportement se tient entre les 
deux (Coran XXV, 67). Allah dit au Prophète Muhammad : Ne porte 


1 “Alt ibn Abû Talib, cousin et gendre du Prophète, fut le quatrième Calife. 
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pas ta main fermée à ton cou et ne l'étends pas de toute sa longueur 
(Coran XVII, 29). 


CHAPITRE QUINZIÈME 


AL-FATTAH : CELUI QUI NE CESSE D'OUVRIR, 
CELUI QUI NE CESSE D'ACCORDER LA VICTOIRE, 
CELUI QUI NE CESSE DE TRANCHER OU DE PRONONCER 


Allah a dit, dans les versets suivants : 

Notre Seigneur, prononce (iftah) entre nous et notre peuple par la 
Vérité, car Tu es le Meilleur-de-ceux-qui prononcent (fatihiin) (Co- 
ran VI, 89). 

La Miséricorde qu’Allah ouvre (yaftahu) aux hommes ne peut 
étre retenue (Coran XXXV, 2). 

Chez Lui (se trouvent) les clefs (mafatih = les moyens d'ouvrir) du 
Mystère. Ne les connaît que Lui (Coran VI, 59). 

Dis ! Notre Seigneur nous réunira puis Il prononcera (yaftahu ou 
Il assurera une ouverture) entre nous par la Vérité, car Il est Celui- 
qui prononce-sans-cesse (al-fattah) et l'Omniscient (Coran XXXIV, 
26). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce mot dérive de fath : l'action d'ouvrir, l'ouverture, par exemple : 
ouvrir une porte. 

On appelle miftah (la clef) l'instrument servant à ouvrir une porte 
fermée, comme dans ce verset : Nous avons ouvert (fatahnä) les Por- 
tes du Ciel à une eau torrentielle (Coran LIV, 11). 

Fath dans la guerre est la victoire (zhafr) : En vérité, c'est Nous 
qui t'avons accordé une victoire évidente (innâ fatahna laka fathan 
mubinan) (Coran XLVII, 1), c'est-à-dire la victoire sur la Mecque. 

iftitah, c'est l'ouverture, l'introduction ou le début d'une chose. On 
dit « ouvrir une vente à l'encan » (iftitah al-harâj). 

Cela bien compris, nous te dirons : Le nom al-fattah rapporté à ta 
qualité de créature d'Allah comporte deux significations : 

1) al-fattah est Celui qui décide ou arbitre (hâkim) entre les créatu- 
res. En effet, l’ Arbitre s'introduit (yaffahu) dans un litige inextricable 
entre deux adversaires. Allah distingue le Vrai du faux (ou le Réel de 
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l'irréel), rend le Vrai évident en l'explicitant, réfute le faux en le décla- 
rant irréel. Telle est la fonction du Fattah. 

2) Al-Fattäh est Celui qui ouvre les Portes du Bien à Ses serviteurs 
et facilite ce qui leur paraît difficile. Cette ouverture se produit tantôt 
en matière religieuse en conférant la science, tantôt dans les affaires de 
ce bas-monde en apportant la suffisance au pauvre, en secourant l'op- 
primé et en supprimant l'affliction. Le Maître Abi Mançûr al- 
Baghdâdf en a ainsi parlé : 

« O Toi qui m'as ouvert toute porte sans issue » 

« J'espère Ton indulgence » 

« Ta grâce sur moi pour mon bonheur ! » 


II - DIRES DE MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Al-Fattah est Celui qui ouvre le coeur des Fidèles à Sa Connais- 
sance et qui ouvre aux désobéissants les portes de Son Pardon. 

2) Al-Fattah, dit-on, est Celui qui veille sur toi dans l'adversité et 
qui développe en toi les bienfaits. 

3) On a dit : al-Fattäh est Celui qui ouvre aux âmes la porte de Son 
concours gracieux et aux secrets celle de Sa réalisation. 

4) On a dit : al-Fattah est Celui qui ne ferme pas l'accès aux multi- 
ples bienfaits à cause des désobéissances et qui ne refuse pas aux ser- 
viteurs (oublieux) l'arrivée à Sa Miséricorde en raison de cet oubli. 

5) Al-Fattah est Celui dont la Décision est exécutoire et le Décret 
fixé. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Elle est double : 

- Dans le premier cas, le serviteur s'évertue pour qu'à tout moment 
l'une des portes du Mystère et des dévoilements s'ouvre à son coeur ; 

- Dans le second aspect, à chaque instant, les portes des bonnes dis- 
positions et des joies intimes s'ouvrent aux serviteurs d'Allah. 


CHAPITRE SEIZIÈME 
AL-‘ALIM' : LE TRES-SAVANT, L’OMNISCIENT 


I - TERMES APPARENTES A CE NOM DIVIN 
Sache que les termes apparentés à ce nom sont multiples 


1) “lm: la science, l'acte de savoir. 


La science est affirmée appartenir à Allah : En vérité, chez Allah 
(se trouve) la science de l’Heure (Coran XXXI, 34). Ils ne compren- 
nent de Sa science que ce qu'Il veut (Coran Il, 255). Il l'a fait des- 
cendre par Sa science (Coran IV, 166), etc. 


2) ‘âlim : le Savant (participe actif). 

Allah dit : 

Savant du mystère et de la réalité attestée (Coran VI, 73). 

Savant du Mystère. Il ne manifeste Son Mystère à personne (Co- 
ran LXXII, 26), etc. 


3) ‘allam : Celui-qui-ne-cesse-d'être-Savant : 
Allah a dit dans un des récits au sujet de Jésus - sur lui la paix- : Tu 
sais ce qui est en mon âme et je ne sais pas ce qui est en Ton Ame. 


En vérité, Toi, Tu es Celui-qui-ne-cesse-d'être-savant du Mystère 
(Coran V, 116). 


4) A‘lam : infiniment Savant : 


Allah a dit : 

Leur Seigneur est infiniment-Savant à leur sujet (Coran XVI, 
54). 

Allah sait bien (a‘lam) où établir Son Message (Coran VI, 124). 


5) Mu‘allim : Celui qui détermine la science. Celui qui fait sa- 
voir, qui rend savant, qui enseigne. 


! Le sens initial contenu dans la racine ‘A.L.M est : distinguer par des signes, fen-. 
dre. L'ensemble de ces signes principiels représente toutes les possibilités en nombre 
infini reposant dans Ja Vie divine, toutes distinctes les unes des autres et constitue la 
première discontinuité ontologique par laquelle la connaissance est rendue possible. 
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Le Tout-Miséricordieux, Il a déterminé la science de la Récitation 
(Coran IV, 2). 

Il t'a fait savoir ce que tu ne savais pas (Coran IV, 113). 

Nous lui avons enseigné (ou Nous avons déterminé en lui une 
science) de chez Nous (Coran XVII, 65). 

La Communauté est unanime pour ne pas appliquer l'expression 
suivante à Allah: ya Mu‘allim, O Celui qui fait savoir. Cet exemple 
réprésente l'une des preuves les plus décisives qui interdit d'étendre le 
principe du raisonnement analogique (giydsiyya) aux Noms divins 
(pour en obtenir de nouveaux). Cette réaction du consensus commu- 
nautaire est également un indice que les expressions présumées em- 
ployées par les Prophétes -sur eux la paix - obligent à en resteindre 
l'usage (d'après la Tradition). (Pour cette raison), il devient impossible 
d'utiliser des mots dérivés de ces noms. Par exemple: Allah dit: 
Adam désobéit (‘açä) a Son Seigneur et fut séduit (Coran XX, 12). 
Toutefois on ne peut conclure qu’ Adam fut trouvé désobéissant (‘açf). 
Allah relate au sujet de la fille de Chu‘aïb? - sur lui la paix- : O mon 
père ! engage-le (asta’jir hu) (Coran XXVII, 26), ce qui ne permet 
pas de dire que Moise fut domestique 4 gage (ajir). Le sens est ainsi 
respecté et la convenance (à l'égard d'Allah) aussi. 


6) ‘alima, ya‘lamu : Il a su, il sait. 

Allah a dit : 

Il a reconnu (‘alima) en vous une faiblesse (Coran VII, 66). 

Nous savons (na‘lamu) bien que ta poitrine se resserre en raison 
de ce qu'ils disent (Coran XV, 97). 

Sache que ces six expressions, bien que se rencontrant dans le Co- 
ran, n'apparaissent pas dans l'énumération des quatre-vingt-dix-neuf 
Noms divins. 


7) ‘alîm : Le Très et Tout-Savant, l'Omniscient, l'Infiniment 
Savant. 

C'est l'un des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins que l'on retrouve 
dans de nombreux versets coraniques tels que ceux-ci : 


Tel est le Décret prédéterminé du Tout-Puissant-irrésistible, de 
l'Omniscient (‘alim) (Coran XXXVI, 38). 


2 Ou Jétro, beau-père de Moïse. 
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Il est Trés-Savant (‘alim) de ce qui se trouve dans les poitrines 
(Coran XI, 5). 

Nous n'avons de science que ce que Tu nous a fais connaître. En 
vérité Toi, Tu es l'Omniscient (‘alim) (Coran I, 32). 

Sache que ce Nom divin est construit sur une forme intensive trés 
usitée dans la langue arabe... 

L’enseignement découlant de cette forme dérivée est que quiconque 
accomplit un acte, qu'il soit fréquent ou non, important ou non, peut 
étre décrit par le participe actif du verbe d'action. Par exemple, on dit : 
Il entre ou il est entrant (dakhala ou Huwa dâkhil : lit. Lui entrant). 

Quand on a besoin de distinguer le verbe impliquant une action 
présente qui ne se produit qu'une seule fois, du verbe comportant des 
attitudes fréquentes ou du verbe indiquant une manière d'être, une ha- 
bitude ou encore une application soutenue, la référence aux sept diffé- 
rentes formes dérivées que reçoit la racine ‘ALiMa, oblige à bien dis- 
tinguer celles qu'il convient d'utiliser de préférence à d'autres. 

Le paradigme du type fa‘il sur lequel est construit le Nom divin 
‘alim est un intensif (mubdlagha) d'après trois références : 

a) Dans l'usage, on peut dire par exemple de celui qui entend qu'il 
est sami‘, ou de celui qui est miséricordieux qu'il est rahim ou râhim. 

Par contre, la construction du type fa‘il est usitée seulement lors- 
qu'on se propose de renforcer (ta’kid) le sens. En effet, en disant sa- 
mi‘, ou baçîr, par exemple, qui entend ou qui voit avec intensité, nous 
indiquons le renforcement du sens contenu dans les Noms sam‘ ou 
bagçar, l'ouïe ou la vue. Cette construction verbale renforce donc l'apti- 
tude de celui qu'on décrit de cette manière comme quand on dit : un 
naturel ferme ou un caractère appliqué. 

b) Dans le Coran, les termes ‘alim ou gadir très-puissant, construits 
donc sur le paradigme fa‘! sont beaucoup plus fréquemment utilisés 
que ceux de ‘âlim, savant ou qâdir, puissant construits sur le modèle 
fâ‘il (participe actif). 

c) Le verset suivant : Au-dessus de tout détenteur de science (se 
trouve) un Trés-Savant (wa fawga kulli dhi ‘ilmin ‘alimun) (Coran 
XII, 76). Or, le Trés-Savant (‘alim) qui est au-dessus du simple déten- 
teur de science (dhii ‘ilm) exprime une valeur intensive. 
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8) ‘allama : le Trés-Savant. 


Ce terme n'est pas employé pour Allah n'étant trouvé ni dans le Co- 
ran, ni dans les nouvelles prophétiques. 

On dit d'un homme qu'il est ‘alläma quand il détient une science 
abondante. Des exemples nombreux de constructions semblables peu- 
vent être trouvés dans la langue... 

La construction première de ce mot est ‘allâm auquel on a ajouté un 
« T » final (dit tâ marbouta prononcé Ha quand le mot n'est pas cons- 
truit) pour lui donner un sens intensif. 

Ce terme ne peut convenir à Allâh puisqu'il désigne une personne 
qui a progressé régulièrement dans une science et est devenue savante 
par application et discipline. Pour cette raison ce terme ne peut s'ap- 
pliquer à Allah. 


II - RÉALITÉ DE LA SCIENCE DIVINE 


Sache que la science d'Alâh est différente des sciences possédées 
par les êtres contingents pour plusieurs raisons : 

1) Par Sa Science Une, Il connaît toutes les réalités qui en sont 
l'objet au contraire du serviteur. 

2) Sa Science ne subit pas d'altération devant celles des réalités 
connaissables à l'inverse de la science que possède le serviteur. 

3) Sa Science n'est obtenue ni par les sens ni par la réflexion, 
contrairement à celle de Ses serviteurs. 

4) Sa Science est d'une immutabilité nécessaire (darûrt al-thubiit) 
qui refuse tout déclin. Allah a dit : Ni assoupissement ni sommeil ne 
Le prennent (Coran I, 255): Ton Seigneur ne se trouve pas ou- 
blieux (Coran XIX, 64). Or, la science du serviteur est passible de 
disparition. 

5) Le Vrai - Gloire à Lui - n'est pas préoccupé par une science au 
détriment d'une autre au contraire du serviteur. | 

6) Les réalités connaissables du Dieu-Vrai sont en nombre infini au 
contraire de celles du serviteur. 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Al-'alîm est Celui auquel nulle chose cachée n'échappe et à la 
science duquel aucune chose proche ou lointaine ne se dérobe. 
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2) On a dit : Celui qui connaît, par son état (kâl), qu’ Allah est ‘Alim 
est constant dans l'épreuve, remercie pour les dons reçus et demande 
excuse pour ses turpitudes. 


CHAPITRE DIX-SEPTIÈME 


AL-QABID : CELUI-QUI-RETRACTE 
AL-BASIT : CELUI-QUI-DILATE, CELUI QUI DÉPLOIE. 


Allah a dit: A celui qui fait à Allah un prêt excellent, II le lui 
multipliera abondamment. Allah est Celui-qui-rétracte et Celui-qui- 
déploie (Coran I, 245). 


I - RENFORCEMENT (rAowIYA) D'UN NOM PAR UN 
AUTRE 


Le renforcement d'un nom par un autre, comme c'est le cas dans le 
verset précité, est le signe de la puissance et de la sagesse, et c'est pour 
cette raison qu'Allâh les a groupés ici. La seule mention du nom Celui- 
qui-rétracte sans celle de Celui-qui-dilate t'oblige à Lui attribuer la 
privation (man ‘) et l'interdiction (Airman). Or, cela n'est pas possible. 


II - SIGNIFICATION DE CES DEUX NOMS 


Chacun dérive respectivement de : 
Qabd : la saisie, la rétraction ; bast : le déploiement. 


Ces deux notions s'étendent à toutes les choses. Ce qui se rétracte 
subit l'action du Qâbid, ce qui se déploie celle du Bäsît. Nous allons 
en expliciter les différents fondements (coraniques). 


1) La subsistance 


Allâh dispense (yabsutu) la subsistance à qui Il veut et en déter- 
mine la mesure (Coran XIII, 26). 


Pourtant cette largesse (bas?) n'est pas prodigalité (israf) et cette restric- 
tion (gabd) n'est pas avarice (bukhl) mais ces deux opérations contiennent 
des secrets gardés. Allah en dit : Si Allah répandait (basata) la subsis- 
tance sur Ses serviteurs ils seraient iniques sur terre, mais Il fait des- 
cendre ce qu'Il veut avec mesure (Coran XLI, 27). 


408 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


2) Ces deux noms s'appliquent au nuage 


Allah a dit : Allah est Celui qui envoie les vents. Il soulève alors le 
nuage pour l'étendre (yabsutu) dans le ciel comme II veut bien (Co- 
ran XXX, 48). 


3) Ils s'appliquent aussi aux ténébres et aux lumiéres 


Allah a dit : Ne vois-tu pas comment ton Seigneur étend l'ombre. 
S'il avait voulu, Il l'aurait stabilisée. Ensuite, Nous avons fait du 
soleil un signe de repère pour elle. Puis Nous l'avons résorbée (qa- 
badnä) vers Nous d'une résorption (gabd) facile (Coran XXV, 45 & 
46). 

4) Il saisit (gabada) les esprits et les propage (basata). Au moment 
où Il s'en saisit, la mort survient ; à l'instant où Il les propage, la vie en 
résulte. 

5) La poignée ou saisie (gabd) de la terre et son déploiement (bast). 

Allah a dit : Hs n'ont pas évalué Allah à Sa vraie Valeur. La terre 
entière est Sa saisie (gabda) le Jour de la Résurrection, les cieux 
sont repliés à Sa Droite. Gloire à Lui et Exalté soit-Il au-delà de ce 
qu'ils associent (Coran XXXIX, 68). 

Allah déploie la terre dans ce bas-monde : N'avons-Nous pas éten- 
du la terre toute nivelée (Coran LXXVII, 6), c'est-à-dire déployée. 

6) La perception, collecte ou saisie de l'aumône (qabda al- 
çadaqât) : Préléve l'aumône (Coran IX, 104). 

7) Le resserrement et la dilatation des coeurs. 

Sache-le ! Ces deux dispositions ont une analogie avec la crainte et 
l'espoir (khawf wa rijâ”), ceux-ci orientant l'être vers l'acquisition de 
ce qu'on aime ou vers la disparition de ce qu'on redoute, dans l'avenir. 
Celui qui craint ou espère est donc préoccupé par le futur. : 

Par ailleurs, celui qui est dans le resserrement ou l'épanouissement 
est concerné par le moment présent sans orientation vers le passé ou le 
- futur. 

Bien plus ! Resserrement et épanouissement sont deux états aux- 
quels sont attachées la plus grande intensité comme la plus grande 
atonie. Ainsi, le resserrement peut s'intensifier au point de ne pas per- 
mettre à un autre état de s'introduire du fait qu'il s'empare entièrement 
de l'être. Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - y fait allusion de 
cette manière : « J'ai un instant avec Allah, dans lequel ni Ange rap- 
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proché, ni Prophète envoyé ne peut m'englober ». Cependant, il peut 
être plus faible que cela. 

De même l'épanouissement peut être si parfait que rien ne vienne 
l'influencer. Le hadith suivant y fait allusion : « On m'a fait aimer trois 
choses de votre bas-monde... »'. Mais il peut être aussi moins envahis- 
sant. 

Le resserrement est ressenti quelquefois en connaissance de cause 
et d'autres fois non, en sorte qu'on trouve un resserrement dont on ne 
connaît pas la cause. 

L'attitude que doit adopter celui qui éprouve la contraction est la 
soumission ou l'abandon actif (taslim) jusqu'à ce que le moment passe, 
car, en s'efforçant de faire cesser le resserrement, on ne fait que l'aug- 
menter. C'est lorsqu'on l'accepte en toute rémission qu'il disparaît. Et, 
ainsi Allah est Celui qui resserre et Celui qui dilate. 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CES DEUX NOMS 


1) Junayd disait : « La crainte me resserre et l'espoir m'épanouit. 
Mais lorsque la crainte m'eut resserré, elle provoqua mon extinction et 
quand l'espoir m'eut épanoui, il me vivifia ». 

2) Al-Qabid est Celui qui t'accorde le dévoilement de sorte qu'Il te 
préserve. Al-Bâsit est Celui qui, par Sa Majesté, t'accorde le dévoile- 
ment et, par Sa Beauté, t'assure la permanence. 

3) On a dit : Al-Qâbid est Celui qui collecte (yagbid) l'aumône de 
ceux qui détiennent les biens assujettis afin de les faire prospérer, al- 
Basit, est Celui qui dispense le bienfait et le parachéve. 

4) On a dit : Al-Qabid est Celui qui te fait craindre Sa séparation, 
al-Bâsit est Celui qui te garantit Son indulgence et Sa libéralité. 


IV - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES DEUX 
NOMS 


AI-GhazAl®? en traite ainsi : « Par ces deux Noms, Allah inspire aux 
serviteurs des sagesses toujours nouvelles et les nantit des Paroles syn- 


' Ce hadith prophétique se termine ainsi, « ... les femmes, les parfums suaves et 
l'Oraison de grâce d'union (çalä = prière) ». 


? In op. cit. 
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thétiques*. Tantôt, Il épanouit leurs cœurs en y suscitant l'espoir et 
tantôt Il les resserre par les signes de la crainte sous l'effet de Sa Gran- 
deur infinie (kibriya’). » 


> Référence à un hadith prophétique authentique : « J'ai été nanti des Paroles 
synthétiques et je suis venu parfaire les vertus les plus nobles ». 


CHAPITRE DIX-HUITIÈME 


AL-KHAFID : CELUI-QUI-ABAISSE 
AL-RAFI‘ : CELUI-QUI-ELEVE 


Allah a dit: Allah éléve (yarfi‘u) ceux qui ont été fidéles parmi 
vous (Coran LVII, 11). 


I - SIGNIFICATIONS DE CES DEUX NOMS 


La signification des deux noms verbaux dont ils dérivent respecti- 
vement est évidente : 

1) Dans la Tradition religieuse (din), ces deux Noms divins confè- 
rent l'égarement (id/dl) ainsi que la bonne direction (irshdd) tant dans 
la connaissance que dans l'obéissance. 

2) Dans ce bas-monde, ces deux noms déterminent l'élévation 
(i‘14”) ou la chute (isgâf) en degrés. | 

Décrivant les caractéristiques de la Résurrection, Allah dit : Abais- 
sant et élevant (Coran LVI, 3), c'est-à-dire : abaissant les Infidèles au 
plus bas degré et élevant les Vertueux au degré le plus sublime. 

Sache qu'en considérant les deux noms de cette manière, ils sont 
deux qualités divines d'activités. 

Certains commentateurs les analysent sous les modes du blâme et 
de la louange. Ils sont alors des Qualités d'Essence. 


II - DIRES DES MAÎTRES AU SUJET DE CES DEUX NOMS 

Les maîtres disent qu'Allah, dans Sa mention prééternelle abaisse 
certains par le dédain et élève d'autres par la sollicitude. 

III - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES DEUX 
NOMS 


Le serviteur doit élever son esprit et abaisser son âme. Il prêtera as- 
sistance aux Saints d'Allâh et combattra Ses ennemis. 


CHAPITRE DIX-NEUVIÈME 


AL-MU‘IZZ : CELUI-QUI-CONFERE- 
LA-PUISSANCE-IRRÉSISTIBLE 
AL-MUDHILL : CELUI-QUI-REND-VIL 


Allah a dit : Tu rends irrésistible (tu‘izzu) qui Tu veux et Tu rends 
vil (tudhillu) qui Tu veux (Coran Il, 26). 

Tu reconnaitras par cet exemple que la mention de l'un des deux 
noms exige celle de l'autre. 


I - SIGNIFICATION DE CES DEUX NOMS 


Sache que la plénitude de l'esprit (råk) se trouve dans la connais- 
sance du Vrai pour Lui-méme et du bien pour l'acte qui Lui revient. Le 
serviteur, constant au point de devenir submergé dans la contempla- 
tion des lumières de la Seigneurie, la pensée détachée de tout autre 
qu'Allah, est alors dans la disposition qui détermine la puissance 
irrésistible (i‘zdz) intégrale dont le contraire provoque l'avilissement 
(idhlal) complet. La participation à ces deux qualifications extrêmes se 
fait de manière très variée. La puissance irrésistible se produit en l'ab- 
sence de besoin, la perfection de cette qualité appartenant donc à Allah 
comme Il le dit Lui-même : En vérité, la Puissance irrésistible est à 
Allah entièrement (Coran IV, 139). L’étre le plus proche de cette ex- 
cellence divine est celui qui s’en caractérise le plus parfaitement. C'est 
ainsi qu'Allah dit : La Puissance irrésistible est à Allah, à Son En- 
voyé et aux Fidèles (Coran LXII, 8). 

Telles sont les conditions qui régissent l'esprit en liaison avec ces 
deux qualités divines. 

Celles qui dépendent du corps concernent la santé et la beauté, les 
biens, l'honneur, la noblesse par le lignage, l'assistance ‘et l'entourage 
nombreux, la nécessité de Dieu dans laquelle les créatures se trouvent 
devant Son absence de besoin. 

Sache que ces deux Noms divins, comme nous venons de le com- 
menter, sont des Qualités divines d’Activités. 
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Ces deux noms sont considérés comme des Qualités d'Essence par 
ceux qui les interprétent respectivement dans le sens de lorange et de 
blâme faits par Allâh. 


II - DIRES DES MAÎTRES AU SUJET DE CES DEUX NOMS 


Al-Mu‘izz donne la Puissance irrésistible à Ses Saints en les immu- 
nisant, leur pardonne par Sa Miséricorde, les conduit à la Demeure de 
Sa Générosité et les gratifie de Sa vision et de Sa contemplation. 


Al-Mudhill humilie Ses ennemis en leur refusant Sa Connaissance, 
les expose à Son désagrément et les dirige vers la Demeure de Sa ré- 
probation Il les dédaigne en les rejetant et en les maudissant. 

On a dit qu’ Allah n'investit pas un serviteur de la puissance irrésis- 
tible tant qu'il laisse apparaître l'avilissement de son âme et Allah 
n'humilie pas un serviteur tant qu'il se préoccupe de la fortifier. 


CHAPITRE VINGTIÈME 


AL-SAMÎ: : L'OYANT, CELUI QUI EST TRÈS À L'ÉCOUTE 
CELUI QUI ENTEND 


Allah a dit dans les versets suivants : 

En vérité, Je suis avec vous deux (Moise et Aaron), J'entends 
(asma'u) et Je vois (Coran XX, 46). 

Croient-ils que Nous n'entendons pas (nasma‘u) leur secret et 
leur confidence ? Mais si (Coran XLII, 80). 

Allâh a écouté (sami‘a) le propos de celle qui discutait avec toi au 
sujet de son époux (Coran LV, 1). 

Si ce qu'ils ont décidé au sujet de la répudiation est exécutoire, en 
vérité, Allah est Oyant (sami‘) et Omniscient (Coran IU, 227). 

Si le nom sami‘ devait signifier ‘alim, le Très-Savant (comme cer- 
tains le soutiennent) on aurait dans (le dernier verset cité) un pur pléo- 
nasme. 


I - PORTÉE DE CE NOM 


Nous savons que le son existe réellement et une fois perçu nous 
ressentons un état qui s'ajoute à notre perception avant même toute 
notion de science. Et cet état est le développement d'une évidence (in- 
kishâf) et d'une extériorisation qu'on nomme audition (sam). 

Nous préciserons que les deux noms (synonymes) sami‘ et sami‘, 
celui qui entend ou encore celui qui est à l'écoute, sont définis dans 
l'usage pour exprimer que le son se détermine avec évidence et se ma- 
nifeste (en nous). Lorsque cet acte qualifie Dieu, la permanence de la 
réalité de cette évidence Lui est reconnue et nous ne saurions soutenir 
que ce qui en résulte pour Dieu est la spécification de cette évidence 
mais plutôt, dirions-nous, Son essence même, étant donné que les évi- 
dences propres à Dieu, par rapport à celles affectant les créatures, sont 
comme Son Essence par rapport à la leur ou comme Son Existence par 
rapport à l'existence des créatures. Or, il n'y a aucune commune me- 
sure entre ces deux essences ou ces deux existences sauf dans la dési- 
gnation, et il en est bien ainsi avec ces deux types d'évidence. 
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Sache-le ! Les créatures, par leur intelligence, ne comprennent des 
Qualités d'Allah que des aspects saisis par l'imagination déficiente et 
que des modes d'expression symboliques. Les qualités divines refusent 
toute analogie avec celles des êtres adventices, VImpénétrabilité et 
l'Inaccessibilité d'Allah sont saintes au point d'exclure toute similitude 
avec les êtres contingents. 

Le terme sama‘, l'acte d'entendre ou l'écoute, peut aussi signifier 
acceptation (gabiil) et réponse favorable (ijâba) comme dans ce pro- 
pos de l'Envoyé d’ Allah - sur lui la grâce et la paix- : « Mon Dieu ! je 
me réfugie en Toi contre une parole qui n'est pas écoutée (yusma‘u) », 
c'est-à-dire à laquelle il n'est pas répondu. Tel aussi cet exemple extrait 
des paroles prononcées dans la prière rituelle : « Qu'Allah écoute celui 
qui Le louange » dont le sens est : Qu'Allâh accepte la louange de ce- 
lui qui Le louange. 


II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Ils disent qu'Allah écoute les suppliques que Ses serviteurs hum- 
bles lui présentent, Lui qu'un appel ne distrait pas au détriment d'un 
autre. et qui n'est pas empêché d'exaucer une demande plutôt qu'une 
autre. 

2) On a dit: Al-Sami‘ est Celui qui exauce les suppliques que tu 
adresses dans la nécessité, Celui qui reconnaît l'épreuve dont tu es 
accablé au moment du besoin, Celui qui pardonne ta faute quand tu 
demandes pardon, Celui qui accepte ton excuse quand tu la présentes 
et Celui qui est miséricordieux devant ta faiblesse quand ton âme est 
humiliée et brisée. 

3) On a dit : Al-Sami*, est Celui qui écoute l'entretien confidentiel, 
qui accepte les oeuvres d'obéissance et qui redresse les torts. 


CHAPITRE VINGT ET UNIÈME 
AL-BACIR : LE VOYANT, CELUI QUI REGARDE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit: Lui atteint les regards mais les regards ne L'attei- 
gnent pas (Coran VI, 103). 

Le Bagir est aussi Celui qui donne la vue ou procure le regard (al- 
mubaccir). 

Le commentaire qu'on peut faire de ce nom est de méme nature que 
celui que nous avons donné pour le nom al-Sami‘: l'Oyant ou Celui 
qui est très à l'écoute. 


II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Celui qui sait, disent-ils, qu'Allah est le Voyant ou Celui qui re- 
garde, embellit son être intérieur par la vigilance (murâqgaba) et son 
être extérieur par la reddition de comptes (muhdsaba). 

2) On a dit : « Lorsque tu désobéis à Ton Maître Très-Proche, fais- 
le dans un endroit où Il ne te voit pas ! » 

-= 3) On a dit: al-Sami‘, entend le secret et la confidence, al-Bacir 
voit ce qui est sous terre (Cf. Coran XX, 6). 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Elle est illustrée par ce hadith: ... « l'Excellence ou comportement 
parfait (al-ihsan) est que tu adores Allah comme si tu Le voyais, car si 
tu ne le vois pas, Lui te voit... a 


' Voir chapitre précédent. 


> Élément d'un hadith célèbre recensé dans les recueils sûrs d’al-Bukharî et de 
Muslim. 


CHAPITRE VINGT-DEUXIÈME 
AL-HAKAM : L’ ARBITRE, LE JUGE, CELUI QUI DECIDE, 
TRANCHE OU PRONONCE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


1) Al-Hakim et al-Hakam selon az-Zajjàj sont un seul et même 
nom. 

2) La racine de ce nom hukm, signifie : l'empêchement, l'acte de dé- 
fendre ou de protéger (man^). 

Le mot hakama, la protection, dérive de cette racine car al-hakama 
est aussi la bride qui empêche le cheval de s'emporter. 

La sagesse al-hikma, protège l'homme de la sottise (safaha). 

Le nom (al-hakam), \'arbitre, en procéde car celui-ci empéche les 
deux adversaires (hacimdn) de dépasser les limites (dans un procès)... 

3) Dans le Coran, Allâh s'est qualifié le Meilleur des Arbitres (lit. le 
plus Décisif de ceux qui décident ahkam al-hakimin) (Coran XCV, 8). 
Allah dit encore : La Décision (hukm) n'est-elle pas à Lui alors qu'Il 
est le plus empressé de ceux qui tiennent compte (Coran VI, 62). 

A Lui la Décision (hukm). C'est vers Lui que vous serez réintégrés 
(Coran XX VII, 70). 

C'est Toi qui décides (tahkumu) entre Tes serviteurs (Coran 
XXXIX, 46). 

4) Sache que dans cette interprétation, la décision (hukm) est la Pa- 
role divine et « Celui qui décide » (hakam) est considéré comme une 
Qualité d’Essence. 

5) On peut aussi dire qu’Allah prononce (hakama) en faveur de 
quelqu’un par bienfait ou encore qu’Il tranche contre quelqu’un par 
châtiment, pour dire qu’Il lui inflige une épreuve. 

Ce Nom divin est alors senti comme une Qualité d’ Activité et al- 
Hakam est employé dans le même sens que al-Hakim, le Trés-Sage, 
comme nous le verrons dans le commentaire de ce Nom divin. 
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II - ASPECTS DOCTRINAUX RELATIFS À CE NOM 


La plupart des intellectuels estiment que la Décision (hukm) 
P Allâh portant sur tous les universaux (kulliyyGt) et tous les particu- 
liers (juz’iyydt) s’accomplit de la Prééternité et de la Postéternité. 

1) Les Mu’tazilites, quant à eux admettent que ce point doctrinal 
concerne tous les êtres adventices sauf les êtres animés (animaux). 

a) Les comportement des serviteurs sont en fonction de leur volonté 
qui est contingente mais qui produit nécessairement des effets 
(mu’aththir). Or, la cause efficiente (mu’aththir) est soit adventice 
(hadith), soit primordiale (gadim). 

b) Si la réalité qui porte effet était adventice, une expression 
comme la « prééternité » nécessiterait un enchainement causal sans fin 
(tasalsul) (puisque l’être contingent qui est la cause d’effets subirait 
lui-méme les effets d’une autre réalité plus influente et ceci indéfini- 
ment). L’aboutissement de ce processus ne pourrait jamais avoir lieu 
de soi et intégralement une fois pour toute puisque l’existence de cau- 
ses et d’effets liés par un enchainement sans fin ne peut se trouver 
réalisée d’un seul coup (par intégration simultanée de tous les élé- 
ments impliqués). De plus, cause et effet se trouveraient précédés l’un 
par l’autre par un processus sans commencement (et non sans fin 
comme dans le cas précédent). 

Telle est la position doctrinale des Philosophes théistes (faldsifat 
ilahiyyiin). C’est en considération de cette limite, jamais atteinte (ni 
postérieurement, ni antérieurement) qu’ils affirment que les réalités 
adventices n’ont pas de commencement. Pourtant, ils prétendent que 
les sphères célestes (al-aflak) sont primordiales (gadima). 

Dans ces deux considérations, les universaux et les particuliers sans 
exception sont déterminés selon des moments et des dispositions pro- 
pres (mugaddara bi awqât makhçûç wa ahwâl makhgiica). Dans ces 
conditions, ce qui doit arriver antérieurement ne peut jamais se pro- 
duire ultérieurement et réciproquement. Il est alors établi d’une ma- 
nière décisive que selon ces deux avis, il faut que la Décision (hukm) 
d’Allah à l’égard de tous les universaux et tous les particuliers 
s’accomplisse dans la Prééternité. Il apparaît évident que cette Déci- 
sion première (hukm awwal) ne peut être écartée. 

2) Allah sait que certaines possibilités de ces universaux et de ces 
particuliers s’actualisent et d’autres non. Or, l’actualisation (wugit‘) 
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est le contraire de la non-actualisation et réciproquement. D’autre part, 
deux contraires ne peuvent coexister. Or, l’infirmation (ibrâl) de la 
Science d’Allah est absurde. Aussi, la cessation de chaque contraire 
est impossible comme l’est sa venue à l'existence, (l’un des deux de- 
vant nécessairement se produire). Partant, ce que l’on sait devoir arri- 
ver se produit inexorablement et ce que l’on sait devoir ne pas arriver 
ne se produira jamais. 

3) Allah a décidé à l’encontre de Aba Lahab’ qu’il ne croirait pas. 
Le sens de cette Décision est la contrainte (ijbâr). L’ information 
qu’ Allah donne à son sujet rend la suspension de cet Arrêt impossible 
et impossible également la manifestation de la Foi. 

Telle est la position doctrinale fondamentale qui permet 4 certains 
d’affirmer l’existence de la Décision inconditionnelle d’ Allah au sujet 
des universaux et des particuliers sans exception. 

Pourtant les gens argumentent ainsi : si cet aspect du probléme (qui 
vient d’être exposé) était exact, il faudrait que l’actualisation dont la 
cause est arrêtée fût nécessaire et, à l’inverse, que celle dont la cause 

"est pas décidée impossible. Or, toute cause est soit nécessaire, soit 
impossible. 

S'il devait en être ainsi, n'appartiendrait à personne la capacité de 
faire ou de vouloir, par exemple, avancer ou reculer, bien que cela soit 
contraire à l'évidence. Or, je sais bien que si je veux faire une chose, je 
l'accomplis et si je veux y renoncer, je m'en abstiens. 

La réponse à cette argumentation est la suivante : admets que tu 
t'imagines ce que tu viens d'exposer, mais si tu te trouves vouloir tout 
ce que tu viens de dire, pourras-tu l'accomplir ou si tu veux y renoncer, 
le pourras-tu en fait ? Il apparaît à l'évidence que la réalité n'est pas 
telle (que tu te la représentes) car alors on arriverait à un raisonnement 
sans issue. Nous ajouterons que si tu veux agir, tu fais acte volontaire 
et si tu refuses d'agir, tu agis d'une certaine manière. C'est pourquoi la 
volonté ne trouve pas à se réaliser en toi par toi comme l'acte n'est pas 
(forcément) la conséquence de l'attitude volontaire que tu peux avoir ! 
L’homme est ainsi contraint sous l'aspect du libre arbitre. 


1 Abdi Lahab, un des oncles du Prophète, que Dieu mentionne dans la Sourate 
CXI, fut de bonne heure un ennemi acharné et durable de l'Islam naissant et de son 
Apôtre. Il mourut dans la mécréance. 
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Sache-le ! Le verset le plus patent que les Mu‘tazilites citent à l'ap- 
pui de leur doctrine est le suivant: Croit alors qui veut, et mécroit 
aussi qui veut (Coran XVII, 29). 

Celui qui a médité ce verset sait bien qu'il constitue l'une des preu- 
ves les plus décisives de ce que nous exposons. Il en est ainsi parce 
que cette Parole divine requiert que l'acte soit accompli conformément 
à la volonté qui se réalise nécessairement en accord avec la Volonté 
d'Allah comme le prouve l'argument traditionnel et rationnel. 

L’argument d'autorité est celui-ci: Et vous ne voulez que ce 
qu’Alléh veut. En vérité Allah se trouve Trés-Savant et Trés-Sage 
(Coran LXXVI, 30). 

L’argument rationnel est celui que nous avons exposé au début de 
cette question à savoir : l'acte que nous avons accompli conformément 
à notre volonté et comme venant de nous est inévitablement dépendant 
de la Volonté d'Allah, ce qui entraîne de toute évidence, la dépendance 
de notre acte à da Volonté divine. Et tel est bien l'argument péremp- 
toire ! 

Sache que la Parole suivante du Prophète : « Le coeur du Fidèle se 
trouve entre deux des doigts du Tout-Miséricordieux » fait allusion à 
cette preuve car il faut entendre par les deux doigts, l'incitation tant à 
l'acte qu'à son abstention. Le coeur, lui, se présente toujours entre ces 
deux sollicitations. Si tu réponds à l'incitation à l'acte, celui-ci s'ac- 
complit et si, par contre, cette impulsion n'a pas lieu, l'acte ne peut se 
manifester. 

Partant, il est évident que deux contraires n'arriveront jamais à 
l'existence (simultanément). La référence y est faite dans la mention 
des deux incitations symbolisées par les deux doigts. En effet, 
l'homme ne ressent pas de difficulté à disposer librement de ce qui se 
trouve entre ses deux doigts, au contraire, il éprouvera une extrême 
facilité à agir comme il l'entend. C'est donc parce que le coeur est 
soumis à l'action de ces deux incitations qu'elles sont symbolisées, 
sans aucun doute, par les deux doigts. 

C'est en raison de ce secret, que le Prophète - sur lui la grâce et la 
paix - invoquait ainsi : « Ô Celui qui retourne les coeurs (mugallib al- 
qulib), affermis mon coeur dans Ta Religion » (din). De plus, le coeur 
(qalb) est ainsi nommé du fait qu'il se renverse (tagallub) et passe d'un 
état à l'autre en fonction de la récurrence (tawdrud) de ses diverses 
sollicitations. 
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Voici donc tout ce que l'on peut dire en cette matière dans les limi- 
tes de l'intelligence et de l'exposé clair. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur, dans ce qui l'atteint, retiendra son cœur de s'attacher à 
l'avenir pour se préoccuper seulement de l'Eternité sans commence- 
ment. Pour cette raison, le Prophète - sur lui la grâce et la paix - di- 
sait : « Pour celui qui connaît le secret d'Allâh dans les choses prédes- 
tinées les atteintes du sort sont facilement supportables ». 

Le Prophète a dit encore à ce sujet: « Ce qui est prédéterminé 
(magdür) doit arriver, la préoccupation est donc superflue ». Toute- 
fois, cette dernière parole ne signifie nullement que cette préoccupa- 
tion échappe aux choses prédéterminées mais plutôt qu'elle demeure 
sans effet pour les éviter et qu'elle est, elle aussi, une des conséquen- 
ces du Décret immuable (qadâ’) et de la Norme prédestinée (qadar) 
auxquels elle ne saurait échapper sous peine d'affirmer cette impossi- 
bilité : que la conséquence invalide la cause. | 

La question du gadar a été traitée d'une manière exhaustive dans 
les ouvrages de Droit Canon et de Théologie’. 


IV - DIRES AU SUJET DE CE NOM 


1) Le Prophète - sur lui la grace et la paix - a dit: « L'être heureux 
l'est dans le ventre de sa mère, l'être malheureux l'est dans le ventre 
de sa mère ». La signification de cette parole a déjà été prouvée d'une 
manière péremptoire dans ce chapitre. 

2) Un des Maîtres authentiques a dit : « Tout un chacun craint l'is- 
sue finale (khâtima) mais moi je redoute le tout début (fatiha) ». 

La Décision divine ne cesse point devant les stratagèmes des servi- 
teurs. Combien de pluies printanières font surgir la végétation, pousser 
les délicates fleurs et produisent les fruits ! Les gens pensent que ces 
bienfaits vont combler leurs desseins. Mais les sévices les frappent et 
les épreuves fondent sur eux à l'improviste. Ils se retrouvent au matin, 
pleins de regrets et le soir dans le dénuement. Allah n'a-t-Il pas dit : 
Notre Commandement prend la terre de nuit et de jour et Nous la 


? Voir Abd ar-Razzâq al-Qashani : Traité sur la prédestination et le libre arbitre, 
Traduit par Stanislas Guyard, Paris 1978. 
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fauchons comme si la veille elle n'avait pas été prospère (Coran X, 
24). De la même manière, combien de serviteurs sur lesquels les fruits 
du bonheur apparaissent ainsi que les lumières de l'amour et de la 
proximité et qui se retrouvent très tôt parmi les réprouvés ! 

3) Un des Maîtres a dit : « Al-hakam est Celui dont la promesse ne 
laisse place à aucun doute et dont l'acte ne présente aucun défaut ». 

4) On a dit: « Al-hakam est Celui qui impose aux coeurs la satis- 
faction et le contentement et aux âmes la soumission et l'obéissance ». 


CHAPITRE VINGT-TROISIÈME 


AL-‘ADL : LE JUSTE, L'ÉQUITABLE, CELUI QUI RÉTABLIT 
L’EQUILIBRE, L’EQUILIBRANT, CELUI QUI COMPENSE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


La Communauté est unanime pour appliquer ce Nom à Allah. 

C'est un nom verbal (maçdar) qui signifie ‘âdil, équitable, Celui 
qui rétablit l'équilibre, l'Equilibrant. Ce nom verbal remplit la fonction 
du nom. On peut trouver d'autres exemples dans la langue. Ainsi al- 
rabb, le Seigneur est mis pour al-rabb... 


La signification propre à ce nom est : Détenteur de l'équilibre (dhii 
al-‘adl) comme dans ce verset : Prenez le témoignage de ceux qui 
sont équitables parmi vous (wa ashhadû dhawâ ‘adlin minkum) (Co- 
ran LXV, 2). 


On dit : redresser (‘adala) une chose, c'est-à-dire la rendre droite et 
équilibrée. 

De cette racine dérive i‘tidâl, le fait d'être équilibré, d'avoir des 
proportions équilibrées. 

Une fois cela bien compris, nous te dirons : les gens de notre École 
donnent deux interprétations à ce nom : 


1) Al-‘adl est Celui qui s'équilibre ou dont les proportions sont par- 
faites (mu‘tadil). Cette interprétation est permise car, en réalité, Allah 
transcende les imperfections résultant des deux aspects extrêmes de 
l'excès et du manque (tarfay al-ifrât wa al-tafrit) ou de ceux de l'ana- 
logie (tasbih) et de la négation de toute similitude (ta ‘til) (entre les 
qualités divines et celles correspondantes chez les étres contingents). 
Le sens de ce nom est alors : Celui qui équilibre Ses Actes, c'est dire 
qu'll n'est ni inique, ni injuste. 

2) Sache que les Mu‘tazilites se sont attachés à ce Nom. Ils ont 
provoqué foudres et tonnerres en soutenant à son sujet que, si Allah 
crée l'infidélité dans l'être pour ensuite lui accorder un châtiment à 
jamais perpétuel, comment admettre alors qu'Il opère l'Equité et quel 
sens donner à l'iniquité (jar) après cela ? 
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De méme que le nom al-Hakam', F Arbitre, Celui qui décide, a re- 
tenu Jes partisans de la contrainte (divine) (jabr), ainsi le nom al- ‘adi, 
l'équitable a arrété ceux de la prédestination (gadar). 

Les gens de notre Ecole se sont opposés à eux sur la réalité du ca- 
ractère (khulq) et de la Volonté (irdda). La sagesse (‘ilm) demeure 
dans ce que nous avons condensé sur ces sujets sans que nos partisans 
n'aient jamais pu obtenir de réponse (valable). 

II - Les Maîtres disent que AZ- ‘Adli est Celui à qui il appartient de 
faire ce qu'il veut et dont la Décision est exécutoire sur les serviteurs. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur se préservera des deux sortes d'exagération par excès et 
par défaut. 

Par rapport aux comportements concupiscibles, il se prémunira tant 
contre le libertinage (fujiir) qui est l'exagération par excès que contre 
la rigueur sclérosante (jumiid) qui est l'exagération par défaut. La 
sobriété le maintient dans le juste milieu. 

Par rapport aux comportements irrascibles, il se retiendra de l'em- 
portement (nuhür) qui est l'exagération par excès et de la lâcheté 
(janb) qui est celle par défaut, le juste milieu se trouvant dans le cou- 
rage (saja‘a). 

Par rapport à la sagesse pratique, il se gardera de l'astuce (dahä') et 
de la dissimulation (makr) qui sont des excés, et de la niaiserie (balah) 
qui est un défaut. Le juste milieu réside dans la sagesse pratique (hik- 
ma ‘amaliyya). 

Quand le juste milieu se trouve réalisé dans l'ensemble de ces dis- 
positions, l'équilibre (‘adäla) en résulte. Et tel est le sens de ce verset : 
C'est ainsi que Nous avons fait de vous une Communauté média- 
trice (wasat) afin que vous soyez témoins au sujet des hommes et que 
l'Envoyé soit témoin à votre sujet (Coran II, 143). Il en est ainsi puis- 
que le juge (hâkim) entre deux parties extrêmes doit être un médiateur 
équilibré (mu ‘tadil wasat). Cette Communauté devant être juge sur les 
autres communautés, Allah a dû mettre ses membres au centre même 
en leur donnant d'être équilibrés et affranchis des deux pôles extrêmes 
de l'exagération par excès et par défaut dans la dureté et le relâche- 
ment. 


! Voir chapitre précédent. 


CHAPITRE VINGT-QUATRIÈME 
AL-LA TIF : LE SUBTIL, LE SUBTIL-BIENVEILLANT, 
L’IMMATERIEL, LE DIEU DE GRACE 


Allah a dit : Allah est subtilement bienveillant avec Ses serviteurs 
(Coran XLII, 19). 

Ne connaît-Il pas ceux qu'Il a créés alors qu'Il est le Subtil- 
Bienveillant et le Bien-Instruit (Coran LXVI, 14). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


On peut distinguer quatre aspects dans ce nom : 

1) On nomme ténue (/atif) la chose minuscule dont l'extrême peti- 
tesse ne peut être perçue. 

Allâh transcendant corps et directions ne peut être perçu. Dans ce 
cas, on étend le nom de l'effet à la cause et on attribue à Allah d'être 
subtil entendant par là-même qu'Il n'est pas perçu. Dans cette interpré- 
tation, ce nom al-latif est considéré comme une Qualité de transcen- 
dance (çifat al-tanzih). 

2) Al-latif est Celui qui a la science des finesses (daqâ’iq) propres 
aux choses et de leurs profondes réalités (ghawâmid). 

On dit de quelqu'un qu'il est latif de ses mains lorsqu'il est versé 
dans son art et qu'il réalise facilement ce qui est difficile pour un autre. 
Sous cet aspect, Allah est compénétrant (lafif) eu égard à Sa Science et 
ce nom divin est ressehti comme une Qualité d'Essence (cifat al-dhdat). 

3) Al-latif, c'est le Bon (barr) avec Ses serviteurs à l'égard desquels 
Il est bienveillant sans qu'ils ne sachent comment. Il dispose ce qui 
leur convient d'une manière inattendue. Tel est bien le sens de ce ver- 
set : Allah est subtilement Bienveillant avec Ses serviteurs. Il pour- 
voit à la subsistance de qui Il veut (Coran XLI, 19). 

Celui qui interprète al-latif en ce sens argumente ainsi : accorder le 
sens de Bon au nom al-latif est plus adéquat que de Lui attribuer celui 
de Savant en vertu de cette parole: Ne connait-Il pas ceux qu'Il a 
créés alors qu'Il est le Subtil-Bienveillant et le Très-Instruit (Coran 
LXVI, 14), car il ne fait pas de doute que le Trés-Instruit (khabir) est 
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le Savant (‘Glim). Or, si le latif devait désigner le savant, il en résulte- 
rait une pure répétition, ce qui n'est pas admissible ! 

4) Al-Ghazali’ dit que « ce Nom divin impose que celui qui connait 
la raison d'être des vérités essentielles et intimes est conduit à les réali- 
ser dans ce qu'elles impliquent, avec une bienveillance excluant toute 
forme de dureté. C'est dans la coexistence de cette connaissance et de 
ce comportement que la douceur compénétrante (al-lutf) s'accomplit 
pleinement. On ne peut donc concevoir la perfection de cette connais- 
sance que chez Allah. D'abord Sa connaissance des vérités profondes 
et secrètes se fonde en ce nom. Réalités cachées ou manifestées sont 
une seule et même chose dans la science propre à ce Nom divin. En- 
suite, la bienveillance et la douceur compénétrante qu'Allah montre 
dans Ses opérations ne souffrent aucune exception ». 

Al-Ghazali continue ainsi : « Nous pouvons relever les finesses de 
la sagesse d'Allah dans tout ce qu'Il a créé : Cieux, étoiles, éléments, 
hommes, animaux, végétaux, Si nous voulions décrire Son action sub- 
tile (lutf), par exemple dans les étapes pour obtenir la bouchée de pain 
que le serviteur ingère sans qu'il ait contribué à sa préparation, nous 
serions émerveillés. Des hommes en grand nombre ont participé à 
l'élaboration de cette parcelle de pain obtenue d'une terre bien traitée, 
d'une graine ensemencée, d'un épis chargé de grains pleins de froment 
bien mouté et mis en pâte et ainsi de suite » 

« Allah, Lui, est plein de sagesse dans la direction des choses, Gé- 
néreux dans leur existentiation, Formateur-en donnant la juste propor- 
tion, Equitable en mettant toutes les choses à leur place, subtilement 
Bon en ne négligeant aucun de leurs aspects de finesse et de bienveil- 
lance. Or, celui qui ne connaît pas la réalité essentielle de tous ces ac- 
tes ne comprendra jamais la Vérité profonde des noms qui y corres- 
pondent. » 

« Un des aspects de la Bonté subtile d'Allah avec Ses Serviteurs 
consiste à leur donner au delà de la suffisance, à les astreindre en deçà 
de leur capacité et à leur faciliter l'accès à la béatitude sans fin à l'aide 
d'un effort léger dans un laps de temps restreint, celui de la durée d'une 
vie qui n'a jamais de commune mesure avec la permanence de la vie 
éternelle. » 


' Opus cité. 
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II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-latif est Celui qui facilite tout ce qui est difficile et 
Celui qui remet tout ce qui se brise. 

On a dit : al-latif est Celui qui favorise l'action à son début et Celui 
qui lui appose le sceau de l'acceptation à son aboutissement. 

On a dit : al-latif est Celui qui reste très proche en protégeant, Celui 
qui donne en accordant la suffisance, Celui qui répand le bienfait en 
distribuant largement, Celui qui sait en opérant avec beauté. 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur doit être compatissant et bienveillant envers tous les 
serviteurs d'Allah quand il les stimule vers Lui ainsi qu'il l'a dit (dans 
l'épisode de Pharaon et de Moise et Aaron) : Dites-lui tous deux une 
parole conciliante (layyina, lit. adoucissante) (Coran XX, 44). 

Un des Maîtres authentiques a dit : Le gnostique, quand il recom- 
mande le Bien, le fait en conseillé bienveillant sans brusquerie déso- 
bligeante. Et comment pourrait-il en être autrement alors qu'il scrute le 
secret d'Allah dans les choses prédestinées ! 


CHAPITRE VINGT-CINQUIÈME 


AL-KHABIR : LE BIEN-INFORME, LE TRES-INSTRUIT, 
CELUI QUI INSTRUIT 


Allah a dit : Lui est le Subtil-Bienveillant et le Trés-Informé (Co- 
ran LXVI1,14). 


Allah est trés-instruit de ce que vous faites (Coran XX, 224). 


Interroge à son sujet quelqu'un de bien instruit (Coran XXV, 59). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce nom reçoit deux interprétations : 


1) C'est celui qui a la science de la nature intime d'une chose, celui 
qui discerne sa réalité profonde. Tel est le sens du verset cité plus 
haut : Interroge à son sujet quelqu'un de bien-instruit. 


On dit de quelqu'un qu'il est bien instruit d'une affaire lorsqu'il en a 
l'expérience et en est plus informé qu'un autre, c'est-à-dire qu'il est 
plus savant, avec cette restriction toutefois que le khabir chez les créa- 
tures acquiert la science par expérience (ikhtibdr) et tests successifs 
(imtihan) alors qu'Allah est au-delà d'une telle disposition. 


2) Le Cheikh ‘Abd al-Malik at-Tabarf mentionne que ce nom signi- 
fie al-mukhbir, Celui qui instruit ou informe: le paradigme Fa ‘il sur 
lequel le nom al-khabir est construit permet cette interprétation. On 
trouve de nombreux exemples analogues dans l'usage, tels ceux-ci : al- 
sami‘ a le sens de al-musmi‘, Celui qui entend ou encore al-badi‘ a le 
sens de al-mubdi‘, Celui qui innove. Dans cette acception, le nom al- 
khabir, Celui qui informe se réfère à la Parole d'Allah (kaläm Allah). 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur doit être d'un discernement et d'une pénétration aigus 
devant les traits de caractères beaux ou laids tout en prenant bien 
conscience de la manière dont il se situe par rapport à ces deux catégo- 
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ries. I] ne se laissera donc pas séduire par les différentes formes de 
dissimulation que revêt Iblis! 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que celui qui sait qu'Allâh est Trés-Instruit reste ferme- 
ment tenu par la bride de la crainte protectrice pieuse et se détourne de 
l'appel des désirs. 

“Alt b. al-Husayn? a dit : « Que Celui qui veut obtenir la puissance 
irrésistible (‘izza) sans alliés, la crainte révérentielle sans être détermi- 
né par une autorité extérieure, la suffisance sans indigence, se sépare 
de l'humiliation fruit de la désobéissance pour acquérir la puissance 
irrésistible fruit de l'obéissance, car Allah a dit: Si Allah devait re- 
prendre les hommes pour leur injustice, Il ne laisserait nul étre 
animé sur terre (Coran XVI, 61) ». 


' Iblis est un des noms coraniques du Diable. Par la signification de son étymolo- 
gie, Iblis est une réalité, une fonction ou un être qui désespère de la Miséricorde de 
Dieu. 


Si on inverse l'ordre des trois consonnes qui forment la racine B.L.S. du nom 
d’Iblfs, c'est-à-dire L.B.S., cette fonction cosmique représente la dissimulation par 
laquelle Dieu se trouve occulté et dissimulé aux créatures, L.B.S. voulant dire : habil- 
ler, obscurcir, dissimuler, altérer. Les Maîtres musulmans utilisent souvent implici- 
tement ou explicitement ce procédé de transformer la forme d'une racine par la per- 
mutation des lettres qui la composent. 


? I] s'agit du fils ainé du 4éme calife ‘Ali b. Abi Talib cousin et gendre du Pro- 
phète. Il mourut assassiné en 40/661. L’autre fils de ‘Alf s'appelait Hasan. Pour l'his- 
toire de ces personnages et l'origine du shi‘isme, voir Henry Laoust : Les Schismes 
dans l'Islam Paris 1983. 


CHAPITRE VINGT-SIXIÈME 
AL-HALIM : LE LONGANIME, LE TRES-CLEMENT 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


La conclusion des Docteurs de la Loi au sujet de ce Nom divin est 
la suivante : C'est Celui qui ne s'empresse pas de se venger (lâ ya ‘jalu 
bi al-intigâm). 

Je préciserai pourtant ceci : 

Celui qui ne se presse pas de prendre sa revanche et qui a décidé de 
le faire par la suite, est appelé rancunier (kugñd). S'il a décidé de ne 
jamais se venger, il fait preuve d'indulgence (‘afw) et de pardon (ghu- 
fran). Mais alors, où se trouve la longanimité (him) et quelle est sa 
signification ? 

Il est possible de dire que celui-là est longanime (halim) qui a déci- 
dé de ne jamais se venger à la condition toutefois qu'il n'en fasse rien 
paraître car alors il s'agirait de l'indulgence. De ce point de vue, appa- 
raît toute la différence entre indulgence et longanimité. 

Sache-le ! La longanimité d’Allah à l'égard des pécheurs est im- 
mense. N'a-t-Il pas dit : Si Allah reprenait les hommes pour leur in- 
justice, Il ne laisserait aucun ére vivant à la surface de la terre (Co- 
ran XVI, 61). 

On rapporte qu’ Abraham - sur Jui Ja paix - vit un homme préoccupé 
à désobéir. Il fit alors cette demande : « O, mon Dieu ! Fais-le périr ! » 
Et il périt. Il en vit ensuite un deuxième et un troisième. Il répéta sa 
demande et ils périrent. Il en vit un quatrième qui périt sur sa de- 
mande. Il lui fut alors révélé : « O Abraham ! Si nous faisions mourir 
tous les serviteurs désobéissants, il n'en resterait que fort peu ! Mais, 
lorsqu'un serviteur désobéit, Nous lui accordons un répit. S'i se re- 
pent, Nous l'agréons ; s'il se contient, Nous différons le châtiment à 
son égard. Nous savons bien qu'il ne pourra pas s'affranchir de Notre 
Suzeraineté ! » 


a 
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On raconte qu'un jeune homme était un pêcheur invétéré. Pourtant, 
son comportement n'était pas égal : il se repentait tout en ne cessant de 
retourner au péché. Cette attitude devenant fréquente chez lui, Satan 
lui suggéra : « Jusques à quand te repentiras-tu et reviendras-tu au pé- 
ché ? » Il voulait ainsi le faire désespérer de la Miséricorde d'ATâh. 
Vint la nuit, le jeune homme se leva, prit l'ablution, pria une prière de 
deux ra'kats, leva son regard vers le ciel et dit : « O Toi qui préserves 
les êtres protégés ! O Toi qui gardes avec soin les êtres observés ! O 
Toi qui as rendu parfaits les êtres intégres ! Si Tu me préserves, Tu me 
trouveras protégé ! Si Tu m'abandonnes à moi-même, Tu me trouveras 
démuni de secours ! Mon toupet est dans Ta Main ainsi que ma rétri- 
bution. O Celui qui ne cesse de retourner les cœurs, affermis mon 
cœur dans Ta Religion ! Allah - Gloire à Lui et exalté soit-Il - dit aux 
anges : «O Mes Anges ! N’avez-vous pas écouté sa parole ? Témoi- 
gnez que Je lui ai déjà pardonné ses péchés passés et que Je l'ai pré- 
servé pour le reste de sa vie ! ». 

Malik Ibn Dinar’ relate ceci : « J'avais un voisin dont le comporte- 
ment était immoral. Ses voisins en étaient indisposés et s’en ouvrirent 
à moi. Nous allâmes donc le trouver et lui dimes : « Il faut te repentir 
ou quitter ce lieu ! - Je n'en ferai rien ! - répliqua-t-il - Nous irons nous 
plaindre au sultan ! -Le sultan me connaît bien- Nous invoquerons 
Allah à ton sujet - Allah est plus miséricordieux que vous à mon 
égard ! » Or, cela m'irrita. Aussi, le soir, je me levai pour prier et j'in- 
voquai Dieu contre lui. Une voix se fit alors entendre qui disait : « Ne 
demande rien contre lui car ce jeune homme est un des Saints d'Al- 
lah ! » Le remords me prit. je sortis de chez moi et j'allai jusqu'à sa 
demeure. Je frappai à sa porte. II sortit et pensa en me voyant que je 
venais le déloger. Il commença à s'excuser. Je lui précisai que je 
n'étais pas venu pour entendre cela mais bien qu'il m'était apparu telle 
et telle chose. Il se mit à pleurer et revint repentant vers Allah. Il quitta 
sa demeure et Allah revint à lui après cela. Il m'arriva de partir pour le 
pèlerinage à la Mecque. J'aperçu un cercle de gens dans la mosquée, je 
m'avançai vers eux et je vis alors le jeune malade allongé à terre. Il 
resta ainsi jusqu'à ce que les gens disent : « le jeune homme est mort. 
Qu'Allah lui fasse miséricorde”! ». 


' Né à Basra (obs.127/744) il fut disciple de Hasan Basri. Il aurait, dit-on, profité 
des enseignements de la célèbre sainte Rabi‘a. 
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II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache que la longanimité est, chez l'homme, une des vertus les plus 
nobles, nous en avons pour preuve cette invocation d’ Abraham, |’ Ami 
intime - sur lui la paix - à son Seigneur: « Mon Seigneur, accorde- 
moi un pouvoir de décision et fais-moi rejoindre les Intégres (Coran 
XXVI, 83). Allah l'exauça de la manière suivante : Nous lui donna- 
mes la bonne nouvelle d'un adolescent longanime (Coran XXXVII, 
101). Telle est bien la preuve que cette vertu est l'une des plus loua- 
bles. 


IH - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1) Ils disent que al-halim est Celui qui écarte les péchés et qui ca- 
che les défauts. 

2) On a dit : al-halim est Celui qui pardonne après avoir caché (le 
péché). 

3) On a dit : al-halim est Celui qui conserve l'affection (wadd), par- 
fait le pacte (‘ahd) et accomplit la promesse (wa ‘d). 

4) On a dit : al-halim est Celui qui laisse tomber le voile de Son In- 
dulgence sur les êtres qui s'appliquent avec concentration (munhami- 
kûn) et fait traîner le « pan » de Son Indulgence sur les Impudents (mu- 
tahattikiin). 

5) On a dit : al-halim est Celui qui ne tient pas rigueur du compor- 
tement du désobéissant et Celui que l'attitude du transgresseur n'éloi- 
gne pas. 


CHAPITRE VINGT-SEPTIÈME 


AL-‘AZHIM : L’INCOMMENSURABLE, L'IMMENSE, 
LE MAGNIFIQUE, L'EMINENT, LE CONSIDERABLE 


Allah a dit : Lui est l’Exalté, l’Incommensurable (Coran Il, 255). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache-le ! Lorsque deux choses possèdent une qualité commune 
dont l'une l'emporte sur l'autre, celle qui est nettement prédominante 
est nommée ‘azhim, considérable, et l'autre, celle qui est déficiente 
hagir, négligeable, peu importe que cette prépondérance soit dans la 
mesure ou le volume, par exemple. 

A titre d'illustration, on dit de celui qui possède un grand savoir 
qu'il est d'une science éminente (‘azhîm) ; celui dont puissance et 
biens sont nombreux est dit plein (‘azhîm) de biens. On dit de même : 
l'éminence (‘azhîm) de la ville pour en désigner le chef. Et tel est le 
sens de ce verset au sujet des Associateurs : Ils dirent : « Que cette 
Récitation (qur’dn) n'est-elle descendue sur un homme éminent 
('azhîm) de ces deux cités » (Coran XLII, 3 1). Allâh dit encore : Par 
la Récitation magnifique (wa-l-qur'äni-l-‘azhîm) (Coran XV, 87). 
L’Envoyé d'Alâh - sur lui la paix - envoya un écrit à Héraclius ainsi 
rédigé : En provenance de Muhammad, Envoyé d'Allâh à Héraclius, 
Excellence des Grecs (‘azhim al-riim). 

D'après ce que nous venons d'exposer, il est donc sûr que, lorsque 
deux choses possèdent une qualité commune dont l'une l'emporte sur 
l'autre, celle qui est de beaucoup prépondérante est appelée ‘azhim. Il 
apparaît donc que les Corporatistes (mujassima) ne peuvent prendre ce 
Nom en considération pour affirmer qu'Allah exalté soit-Il - est un 
corps. 

Une fois que tu auras compris cela, nous ajouterons 

Allah est plus éminent (a‘zham) que tout être existant doté de cette 
qualité car Allah est l'Être permanent pour toujours à la différence de 
tout autre que Lui. Il est plus éminent que tout être dont science, puis- 
sance, pouvoir réducteur, autorité, perspicacité sont considérables ; 
plus immense même que tout être dont l'intelligence considérable ne 
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pourra pourtant jamais atteindre le tréfonds de Son Impénétrabilité, et 
dont le regard n'enveloppera pourtant pas les Demeures de Sa Puis- 
sance inaccessible. | 

Après que tu auras bien considéré l'éminente Incommensurabilité 
(‘azhama) d'Allah dans les différents aspects que nous venons d'expo- 
ser, tu seras en mesure de comprendre que toute chose est négligeable 
(hagir) par rapport à Lui. 

En effet, les sciences acquises par l'être créé sont en nombre fini 
même s'il lui arrive d'en posséder de nombreuses. Et quelle commune 
mesure existe-t-il entre celles-ci et la science qui n'a proprement pas 
de fin au regard des réalités connaissables (en nombre illimité) ? Le 
même raisonnement s'applique à la Puissance déterminante, à la Puis- 
sance irrésistible éternellement sans début ni fin. Ajoutons que tout 
sauf Allah se trouve comme pur néant et négation radicale devant Sa 
perfection et Son Incommensurabilité ainsi qu'Il l'a dit : Toute chose 
est évanescente sauf Sa face (Coran XXVIII, 88). 

Toutes réalités : Trône, Piédestal, Table, Calame, lumières, obscuri- 
té, Cieux, astres, eau, air, feu, monde des Esprits, tout ce qui sera créé 
jusqu'à l'Heure de la Résurrection, la multiplication indéfinie de toutes 
ces réalités par rapport à toutes celles soumises à [a Puissance divine 
sont du même ordre que l'atome au regard du plus vaste océan ; bien 
plus ! Du Trône incommensurable ; plus encore ! Toute comparaison 
est fallacieuse puisque l'atome, s'il est négligeable, est un corps ; le 
Trône, bien que considérable, est limité. Or, seul le limité peut être 
rapporté au limité. D'autre part, toutes ces réalités créées dans l'Exis- 
tence universelle sont finies, mais tout ce qu'Allah a déterminé par Sa 
Puissance est sans fin. Or, il n'y aura jamais aucune commune mesure 
entre l'Infini et le fini. En raison de cette vérité, Allah dit : Votre créa- 
tion et votre Résurrection ne sont que l'équivalent d'une âme uni- 
que’ (Coran XXXI, 28). Cela revient à exprimer qu'il n'existe aucune 
différence (devant l'Infini) entre l'anéantissement du Trône, du Piédes- 
tal, des Cieux et des tefres et entre celui de la demeure de la punaise 
ou du moucheron ; nulle différence donc entre la création qu'Allâh fait 
d'un million de mondes et celle d'une punaise ou d'un moucheron ! A 


' Notre traduction de ce verset garde le sens elliptique rendu évident par le com- 
mentaire de Razi. 


COMMENTAIRES SUR LES 99 NOMS DIVINS 439 


cela, Allah fait allusion dans ce verset : En vérité, quand Nous vou- 
lons une chose, Nous lui disons seulement : Sois ! De sorte qu'elle 
est (Coran XVI, 40). 

Gloire à Celui qui a rendu perplexes les intelligences sous l'effet 
des lumières de Son Insondabilité (camadiyya) ! Gloire à Celui qui 
(devant l'éclat de Sa Puissance irrésistible) a rendu vaines toutes com- 
préhensions !. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache-le ! Lorsque deux choses possèdent une qualité en commun 
que seule l'une réalise d'une manière parfaite la chose imparfaite par- 
vient a celle qui est parfaite et disparait alors en elle. 

N'as-tu pas constaté qu'en arrivant dans l'océan, la goutte d'eau est 
comme si elle n'avait jamais existé. De même, en s'approchant de très 
près d'un immense brasier de flammes, le tison ardent semble disparai- 
tre (en lui). Ou encore, le bruit que fait une punaise des bois est 
comme inexistant devant le son de la trompette. Il en sera de même de 
toutes les choses qui peuvent être appréhendées par l'intelligence. 
Ajoutons que celui qui manque presque entièrement de biens paraît 
démuni et dépourvu au regard de celui qui en possède énormément. 

Il en est ainsi du fait que le cœur, préoccupé par cette plénitude, 
n'est pas en mesure de reconnaître la nature de cette imperfection qui 
est en lui. Pour cette raison, le disciple se fait une trés haute idée de 
son professeur ou l'esclave de son maitre. 

Une fois que tu auras compris cela, tu sauras que le serviteur (de 
Dieu) peut être éminent (‘azhîm) dans la religion et dans ce bas- 
monde : | 

- dans la religion, selon l'autorité de ce hadîth : « Quiconque ac- 
quiert la science, l'enseigne, agit en conséquence et permet ainsi à 
d'autres d'enseigner, est proclamé éminent (‘azhiman) dans le ciel « . 

- dans ce bas-monde, la condition du serviteur régie par ce nom est 
bien connue. 


HI - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-‘azhim est Celui dont l'incommensurabilié n'est pas 
fonction de la magnification des créatures, Celui dont la valeur est si 
imposante qu'elle exclut la délimitation et la mesure. 
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On a dit : al-‘azhim est Celui dont l'Incommensurabilité n'a pas de 
commencement et la Majesté de fin. 


CHAPITRE VINGT-HUITIÈME 
AL-GHAFUR : LE TOUT-PARDONNANT 


Le commentaire de ce Nom a été donné en même temps que celui 
de Al-ghaffär, Celui qui ne cesse de pardonner (voir chap. 11). 


CHAPITRE VINGT-NEUVIÈME 


AL-SHAKÜR : LE TRES-RECONNAISSANT, 
LE TRES-REMERCIANT, CELUI QUI ACCROÎT 
INFINIMENT, LE REMERCIÉ, LE RECONNAISSEUR' 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Allah a dit : Hs dirent. « La louange est à Allâh qui nous a ôté la 
tristesse. En verité, notre Seigneur est certes Trés-Pardonneur et 
Trés-Reconnaissant (shakür) » (Coran XXXV, 34). 

Votre démarche sera remerciée (mashkiir ou prospére) (Coran 
XVIIL, 19). 

Lorsque le serviteur est remercié pour son obéissance, le Remer- 
ciant (al-shakir) est sans aucun doute |’ Adoré (ma‘biid). Le nom al- 
shakir se trouve aussi dans le Coran: Allâh se trouve Remerciant 
(shakir) et Trés-Savant (Coran IV, 147). 

Sache que al-shakir est la forme intensive de al-shdakir. 

La racine SH.K.R. signifie accroître, augmenter (ziyäda). 

On dit : le rejeton (shakir) d'un tel, la nouvelle pousse (shakir) d'un 
arbre, une chamelle pleine de lait (shakira ou shakrâ), la terre est fer- 
tile (shakarat), la bête engraisse à peu de frais (shakiir), toute plante 
réclamant peu d'eau est dite profiter de peu (shakûr). 

Cela bien compris, nous ajouterons : l'accroissement ou le remer- 
ciement (shukr), chez le serviteur, peut être par l'acte ou la parole. 

1) L'être reconnaissant (shäâkîr) agit de manière à obtenir la satisfac- 
tion de Celui qui est remercié (mashkür). 

Ceci compris, nous te dirons que le serviteur, obéissant à son Sei- 
gneur qui lui octroie la rétribution la plus adéquate, reçoit un accrois- 
sement (shukr). Plus la récompense est complète et plus l'accroisse- 
ment de reconnaissance est parfait et total. Or, sans aucun doute, Allah 
rétribue l'acte insignifiant par une récompense considérable. 

N'as-tu pas remarqué qu'Allâh accorde une félicité sans limite dans 
la Vie future pour un certain comportement du serviteur ici-bas pen- 


' Vieux mot français qui traduit le sens actif de ce Nom divin. 
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dant un nombre de jours comptés. Plus même ! l'homme converti 
après soixante-dix ans d'infidélité et qui vient à mourir reçoit d'AHâh - 
Gloire à Lui et exalté soit-Il- le jardin paradisiaque perpétuellement. 
De plus, les actes d'obéissance du serviteur sont mêlés d'ostentation 
alors que le Seigneur lui assure une récompense débarrassée de l'impu- 
reté et de la grossièreté. Enfin, le serviteur ne cesse de retourner aux 
péchés et le Seigneur de revenir au Pardon et à la Miséricorde. 


Dans cette perspective, il est certain que seul Allah peut accorder 
l'accroissement (ziydda) de rétribution, ce qui revient à dire : « En vé- 
rité seul Allah accroît abondamment ». 

2) Le serviteur peut exprimer le remerciement par la parole à Celui- 
là même qu'on remercie (mashkür). Le Seigneur -Gloire à Lui et exalté 
soit-Il- loue alors Son serviteur et lui accorde un surcroît de reconnais- 
sance (shakara). Allah n'a-t-Il pas dit : Aux constants, aux véridiques, 
à ceux et celles qui invoquent Allah abondamment, Allah a promis 
pardon et rétribution considérables (Coran XXXII, 35). 

Que le propos suivant de al-Ghazâli est beau : « Si celui qui reçoit 
et qui louange est reconnaissant (shakur), combien est plus reconnais- 
sant Celui qui donne et qui louange ! ». 

Quelqu'un a dit : « Allah rétribue le remerciement. Or, on nomme la 
récompense du remerciement : remerciement, à cause de la corres- 
pondance qui en résulte comme on appelle : mal, la rétribution du mal 
en vertu de cette parole : La rétribution du mal est un mal semblable 
(Coran XLII, 40). 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur peut remercier le Créateur et/ou la créature : 

1) Le serviteur ne pourra jamais remercier parfaitement le Créateur 
pour plusieurs raisons : 

a) Le remerciement du bienfait est conditionné par la connaissance 
qu'on en a. Or, celle-ci, à l'égard des bienfaits d'Allah, ne peut jamais 
être (pleinement) réalisée. Allah, n'a-t-Il pas dit: Et si vous vouliez 
compter les bienfaits d’Allâh, vous ne pourriez les dénombrer (Co- 
ran XIV, 34). Si la connaissance des bienfaits conditionne la possibili- 


? Opus. cité. 
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té du remerciement, celle-là ne pouvant jamais être totalement obte- 
nue, le remerciement (parfait) s'avère dès lors impossible. 

b) La reconnaissance (shukr) du bienfait relève d'une disposition 
créée chez celui qui fait l'objet de cette faveur, selon notre position 
doctrinale à ce sujet. Or, l'appréciation du remerciement (dans la cons- 
cience de celui qui reçoit le bienfait) est plus importante que le bien- 
fait lui-même. Mais, comment comprendre le remerciement du bien- 
fait sans son obtention ! 

Pourtant on pourrait objecter ceci : Le comportement du serviteur 
n'est pas créé pour le Seigneur ! Or, il ne fait aucun doute que l'acte 
provenant du serviteur ne s'accomplit que par l'assistance et la sollici- 
tude du Seigneur. Avoir été doté de la puissance, de l'intelligence, des 
moyens d'action et de l'assistance, ou de chacune de ces possibilités, 
est plus important que le bienfait reçu. En conséquence, cela revient à 
ce que nous avons démontré plus haut, à savoir : la nécessité de recon- 
naître les bienfaits d'Allah (dans leur plénitude). Mais, cela demeure 
impossible (pour la créature) ! 


c) Allah accorde un surcroît de bienfait en vertu de l'attitude recon- 
naissante du serviteur, car Il a dit: Si vous êtes reconnaissants, Je 
vous donnerai certainement un surcroît (la in shakartum la azidan- 
nakum) (Coran XIV, 7). Or, si cette reconnaissance intervient à l'occa- 
sion d'un bienfait antérieur, le bienfait suivant restera sans être l'objet 
de remerciement et réciproquement. Si cette reconnaissance intervient 
à l'occasion d'un bienfait postérieur, le bienfait antérieur sera laissé 
sans remerciement. Dans cette hypothèse, le remerciement ne sera 
jamais adéquat au bienfait du Seigneur. 

d) Allah te comble, bien qu'il se passe de toi. Tu Le remercies mal- 
gré ton besoin de Lui. Comment alors ce remerciement prenant son 
origine d'un besoin ou d'une nécessité, se produira-t-il à l'occasion du 
bienfait qui, lui, est pure faveur et bienfaisance (ihsân). 

e) Abû Bakr al-Wasitf a dit : « Le remerciement (shiikr) est associa- 
tion (shirk) ». | 

On me questionna sur le sens de ce propos et je répondis ceci - mais 
Allah est plus savant - : Celui qui est persuadé que le bienfait accordé 
venant du Vrai et le remerciement provenant du serviteur tendent a 
s'équilibrer ou à s'opposer, est semblable à l'homme qui envoie un 
cadeau à quelqu'un qui lui en offre un autre équivalent en retour. Il 


446 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


s'agit d'un acte d'association car (dans cet exemple à propos de Dieu) 
l'homme fait concurrence au Vrai ou s'y oppose. 

Pourtant, comment ne pas considérer cela : Si, en effet, un roi puis- 
sant accorde un royaume immense et des biens considérables à l'un de 
ses esclaves qui s’assoit dans un recoin de sa maison en remuant le 
doigt, s'imaginant que ce mouvement du doigt est une marque de re- 
merciement pour ces bienfaits considérables, tout être intelligent le 
considérera alors comme un dément. 

Lorsque tu auras compris cela, médite sur les différentes sortes de 
bienfaits d'Alâh à ton égard. Pure privation tu étais, Il t'accorda pour- 
tant d'exister. Il te conféra alors une belle forme extérieure et une intel- 
ligence, la plus noble des facultés intérieures. Il différencia ensuite ton 
ouïe et ta vue te guidant vers Sa connaissance. Il t'octroya une récom- 
pense immense et fit ton éloge dans Son noble Livre. Aussi, ta langue 
s'agita pour mentionner : la louange est à Allâh (Coran I, 2) et tu pen- 
sas en conséquence que la motion de ta langue prononçant ces Paroles 
suffisait pour t'acquitter du remerciement devant tous ces bienfaits 
éminents. Or, cet homme (que tu es) se trouve dans un éloignement 
intellectuel (à l'égard de Dieu) bien plus grand que celui que nous 
avons mentionné plus haut. 

Tel a donc été l'exposé sur la participation à ce nom du serviteur re- 
connaissant à l'égard de son Seigneur. 

2) Remerciement entre créatures 

Quant au remerciement d'une créature envers une autre, il est notoi- 
rement exigé. C'est ainsi que le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a 
dit : « Celui qui ne remercie pas les hommes, ne remercie pas Allah ». 
Cependant, en réalité, le remerciement n'est rapporté qu'à Allah pour 
plusieurs raisons : 

a) Si Allah n'avait pas déterminé dans le cœur d'un serviteur une in- 
citation à t'accorder le bienfait, Il n'aurait pu, c'est logique, te l'oc- 
troyer, car l'être n'agit que par une inclination déterminante. Partant, si 
Allah crée cette motivation dans ton cœur, il est impensable qu'il ne 
t'accorde pas le bienfait (correspondant) et ainsi le serviteur reste sou- 
mis à ces deux dispositions. En réalité, seul Allah est celui qui contra- 
rie et Celui qui est profitable. 

b) Le bienfait que le serviteur accorde n'est parfait que par celui 
d'Allâh. Si Lui, n'avait créé (par exemple) le froment ou l'orge, com- 
ment l'Emir ou le Vizir auraient-ils pu bénéficier de ces deux bien- 
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faits ? Ou s'Il n'avait créé le moulin et les moyens de faire le pain, 
comment aurait-on pu profiter de ce bienfait ? 

Dans le même ordre d'idées, si Allah n'avait accordé la santé au 
corps, la vertu digestive à l'estomac, la créature ne pourrait pas davan- 
tage profiter du bienfait de la nourriture. 

En réfléchissant, tu prends conscience que les bienfaits dont jouit 
l'Emir sont précédés de loin par ceux qu’Allah a déjà accordés sans 
que tu puisses les dénombrer, comme ils seront suivis, et de la même 
manière, par ceux qu'Il prodiguera sans que tu puisses les compter. Tu 
arrives alors à la conclusion que les bienfaits que reçoit l'Emir et qui 
se situent dans cette série, apparaissent comme la goutte d'eau dans 
l'océan. Celui qui considère exclusivement la goutte néglige l'océan 
entier, ce qui est bien le comble de l'ignorance ! 

c) Le bienfait que procure l'Emir est altéré pour plusieurs raisons : 

1- Il arrive souvent que tu aies besoin d'une chose qu'Allâh ne t'ac- 
cordera jamais du fait que toi le serviteur restes tributaire de Lui. Le 
Vrai -exalté soit-Il - se passe de tout. N'a-t-Il pas dit : Il nourrit mais 
n'est pas nourri (Coran VI, 14). 

2- Bien souvent tu te trouves dans la nécessité d'une chose sans que 
tu puisses la posséder de sorte que son obtention te demeure interdite. 
Or, le Vrai, Lui, permet d'arriver jusqu'à la porte de Sa Miséricorde en 
tout instant car ne dit-Il pas : Invoquez-Moi, Je vous exaucerai (Co- 
ran XL, 60). 

3- Si tu viens à manquer au service de l'Emir, il te retire sa faveur. 
Le mécréant reste défaillant à l'égard du Vrai dans la majorité des cas 
sans pourtant qu'Allah lui retire le bienfait ! 

4- L’Emir, en donnant, manifeste une faveur mais le Vrai accorde 
sans préférence ainsi qu'Il le dit : En vérité, tu détiens une rétribution 
dont le bienfait ne cesse pas (Coran LXVII, 3). 

Tu pourrais alors objecter : Pourtant Allah a bien dit : Mais Allah 
accorde Sa faveur à qui Il veut d'entre Ses serviteurs (Coran XIV, 
11)! 

Nous te répondrons ceci : Allah mentionne cette grâce dans la pers- 
pective que les serviteurs en seront favorisés ; mais s'ils viennent à la 
refuser, ce langage ne les concernera plus. 
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III - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


1) Ils disent : al-shakür est Celui qui distribue libéralement quand 
on Lui donne et qui agrée même quand on Lui obéit peu. 

2) On a dit : c'est Celui qui accepte le peu et qui donne beaucoup. 

3) On a dit : c'est Lui qui agrée les œuvres d'obéissance faites avec 
aisance et octroie les degrés abondamment. 

4) On a dit: la réalité du remerciement consiste à perdre la cons- 
cience du bienfait pour reconnaître Celui qui l'accorde. 
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(mawjiid) est soit influent ou cause (mu’aththir) soit effet (athar). Or, 
l'influent est plus excellent que l'effet. Le Vrai étant l'Influent de toute 
chose, le Tout (kull) est son effet. En ce sens, Il est plus élevé que le 
Tout. 

De plus l'existant est soit nécessaire, soit possible, le premier étant 
plus élevé et plus noble que le second. Or, le Vrai - Gloire à Lui - est 
le Nécessaire par Soi et est donc plus élevé que le Tout. 

On peut encore préciser que l'existant est soit absolument parfait, 
soit ne l'est pas. Or, le Parfait inconditionné est d'un rang incompara- 
blement plus élevé que celui qui ne l'est pas. Allah, le Parfait absolu, 
est d'une élévation sans commune mesure avec le Tout. Il en sera de 
méme de la perfection de la Science, de la Puissance, de la Vie, de la 
Permanence, de la Générosité et de la Miséricorde. 

Etends de la méme maniére les considérations que nous venons 
d'exposer au sujet de ce Nom à tous ceux-ci et sois assuré qu'Allâh est 
plus élevé que tous les êtres existenciés dans tous les degrés intelligi- 
bles. Il est majestueux et saint au point d'exclure dans Son élévation, 
le lieu et la direction. 

Si tu comprends ainsi le sens de l'Élévation, tu comprends aussi ce- 
lui de la Supériorité (fawqiyya) eu égard aux versets suivants : Lui est 
le Contraignant au-dessus (fawq) de Ses serviteurs (Coran VI, 18): 
Ils craignent leur Seigneur au-dessus d'eux (min fawqihim) ... (Co- 
ran XVI, 50). 

Nous ajouterons que cette élévation (‘uluw) s'applique à l'une des 
trois possibilités suivantes : 

1) Rien n'égale l'excellence, la gloire et l'inaccessibilité de cette 
élévation. Dans cette interprétation, al- ‘ali? est l'un des Noms de trans- 
cendance (asmd’ al-tanzih ).- 

2) Allah est puissant sur le Tout qui demeure sous Son Pouvoir dé- 
terminant et Sa Contrainte réductrice. Ce Nom est alors l'une des Qua- 
lités intelligibles ou principielles (çifât ma ‘nawiyya). 

3) Allah régit le Tout en parfait autonome, al-‘ali est alors un des 
Noms divins d'activité (asmd’ al-af‘Al ). 
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II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


Sache que les Qualités parfaites sont la Science, la Puissance et tou- 
tes celles qui y sont apparentées. Or, tout étre supérieur 4 un autre dans 
la possession de ces qualités est aussi plus élevé (alâ) que lui. 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-‘ali est Celui qui est élevé au point d'exclure toute 
saisie de Son Essence et Celui dont la Grandeur exclut toute représen- 
tation de Ses Qualités. 

On a dit: C'est Celui qui laisse les étres doués de discrimination 
perplexes devant Sa Majesté, et celui qui rend les intelligences im- 
puissantes 4 décrire Sa Perfection. 


CHAPITRE TRENTE-ET-UNIÈME 
AL-KABÎR : LE GRAND-SANS-LIMITE 


Allah a dit : 
Lui, le Sublime, l’Infinement Grand (al-kabir) (Coran XL, 12). 
Célébre sa Grandeur infinie (wa kabbir-hu takbiran) (Coran 
- XVIL 111). 

_ Et ton Seigneur, célèbre Sa Grandeur sans limite (kabbir) (Coran 
LXXIV, 3). 

A Lui, la Grandeur exclusive (al-kibriya’) dans les cieux et sur la 

terre (Coran XLV, 37). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Quatre Noms de la racine K.B.R. s'appliquent au Vrai : 

1) Al-kabir : le Grand-sans-limite. 

2) Al-mutakkabir : le Superbe, Celui qui se magnifie et dont le 
commentaire a déjà été donné. 

3) Al-akbar : le Plus-Grand, l'Infiniment grand, qui se réfère à une 
Qualité divine dans le Coran. 

En effet, Allah dit: Une Satisfaction de la part d’All&h est plus 
grande (wa ridwanun min Allahi akbar) (Coran IX, 72). Certes le 
Dhikr d’Allah est plus grand (Coran XXIX, 45). Ce nom ne s'appli- 
que pas à Allah même dans le Coran mais il s'y réfère à maintes repri- 
ses dans la Tradition prophétique (sunna) telle cette parole: « Allah 
(est) plus grand » (Allahu akbar)’. 

4) Al-kibriyâ' : la Grandeur exclusive : A Lui La Grandeur exclu- 
sive dans les cieux et sur la terre (Coran XLV, 37). 


Reprenons chacun de ces quatre Noms sauf le deuxième al- 
mutakabbir que nous avons déjà commenté : 
1) Al-kabir : L’infiniment-Grand. On peut distinguer deux aspects : 


1 Cette formule traditionnelle de transcendance marque toutes les étapes de la vie 
rituelle et dévotionnelle du croyant pratiquant. Par exemple, dans l'appel à la prière, 
dans la prière même, dans diverses invocations après la prière, etc. 
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a) C'est l'inverse de petit (caghir). On trouve les deux termes peti- 
tesse (çighr) et grandeur (kibr) dans les évaluations de mesure (maqä- 
dîr). Or, le Vrai - Gloire à Lui - transcende toute évaluation de mesure 
et toute notion de volume (hajmiyya). Il demeure donc exclu que Sa 
Grandeur soit soumise à des conditions limitatives comme celles-ci. 

Pourtant, on peut appliquer les deux notions de grandeur et de peti- 
tesse aux degrés intelligibles. Par exemple, on dit d'un tel qu'il est le 
grand (kabir) de son peuple, même s'il est de taille plus petite que cha- 
cun. On dit aussi d'un tel qu'il est grand dans la religion quand il y 
possède un rang élevé. Allah a dit: En vérité, Lui a l'ascendant sur 
vous (innahu lakabîru-kum) (Coran XX, 71) : C'est ainsi que nous 
avons établi des grands (akabir) coupables dans chaque cité (Coran 
VI, 123). 

Cela compris, nous te dirons : Il est sûr que le Vrai est l'Existant le 
plus parfait et le plus excellent. Il est infiniment-grand (kabir) par 
comparaison a tout autre que Lui et tout autre que Lui demeure petit 
par rapport à Lui. 

b) Allah est infiniment-grand, d'une grandeur sans commune me- 
sure par rapport aux créatures. 

Pris dans ces deux derniéres applications, al-kabir est un Nom de 
Transcendance. 

2) Al-akbar : le Plus-Grand. Ce nom comporte deux aspects : 

Allah est plus grand que tout être existant autre que Lui. On sou- 
tient que la parole d'introït de celui qui se met en prière rituelle : Aâ- 
hu akbar, Allâh est plus grand, veut dire: Allah est plus grand que 
tout autre que Lui. Cette formule sacrée inaugure la priére pour que 
l'orant prenne conscience de ce sens dès le début de sa prière afin que 
sa pensée ne soit pas préoccupée par autre chose qu'Allah et que son 
cœur ne s'attache pas à un autre que Lui. 

Al-Mubarrad conteste cette interprétation. Il soutient que ce nom 
akbar est employé pour comparer deux choses de même espèce. Or, 
aucune commune mesure n'est possible entre Allah et un autre que 
Lui. Comment donc ce Nom peut-il s'appliquer à Allah ? 

La réponse est la suivante : Les hommes peuvent magnifier d'autres 
qu'Allâh. Cette formule Allah est plus grand indique qu'il a plus de 
raison - Gloire à Lui et exalté soit-Il - d'être magnifié et vénéré que 
d'autres. 
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Abû 'Ubayda a dit: « Allahu akbar signifie : Allah est infiniment- 
grand (Allahu kabir) ». Il chantait alors ce vers de al-Firzadag : 


« Celui qui retient le Ciel nous a édifié une maison » 
« Et dont les soutiens sont plus puissants et plus grands (atwal) ». 


3) Al-kibriya' : La Grandeur exclusive. 

Le Prophète - sur lui la grâce et la paix d'Allâh - a relaté de la part 
du Seigneur de la Puissance inaccessible : « La Grandeur exclusive est 
Mon Manteau (rida) et l'Immensité (‘azhama) est Mon Pagne (izar) ». 
Il résulte de ce hadith que la symbolisation de la Grandeur exclusive 
par le Manteau et de l'Immensité par le Pagne signifie que celle-là est 
plus sublime que celle-ci et bien au-delà de l'estimation et de la com- 
préhension des créatures. Une autre interprétation demeure toutefois 
possible qui semble s'opposer a la précédente. En effet, l'Immensité est 
propre au Trône car Allah a dit : Le Seigneur du Trône immense ou 
incommensurable (rabbu-l-‘arshi-l-‘azhim) (Coran IX, 129), alors 
que la Grandeur exclusive concerne les cieux et la terre (qui sont com- 
pris dans les possibilités infinies du Trône incommensurable divin) 
selon cette parole : A Lui la Grandeur exclusive dans les cieux et sur 
la terre (Coran XLV, 37). Il y a là des secrets spirituels étonnants ! 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


On rapporte que l'Envoyé d'Alâh - sur lui la grâce et la paix d'Allah 
a dit : « Siège avec les savants, sois le familier des sages et mêle-toi 
aux dignitaires (kubara’) ». 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Les Maîtres authentiques disent que les savants se répartissent en 
trois classes : 

1) Les savants au sujet des vérités fondamentales (ahkam) d'Allah, 
sans plus. 

Ce sont ceux qui émettent des décisions de droit canon (fatwa). 

2) Les savants au sujet d'Allah même, sans plus. Ce sont les Philo- 
sophes sages (hukama’). 

3) Les savants au sujet des deux premiéres catégories. Ce sont les 
Dignitaires (kubarda’). 
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Les savants de la première catégorie sont comme le flambeau qui 
irradie sa lumière sur lui-même et illumine les autres. 

Ceux de la deuxième classe sont doués d'une disposition plus par- 
faite que les premiers car leurs cœurs resplendissent de la connais- 
sance d'Allâh et leurs secrets des lumières de Sa Majesté. Ils 
demeurent cependant comme le trésor déposé sous terre dont les autres 
ne peuvent bénéficier. 

Ceux de la troisième catégorie sont les plus excellents. Ils sont 
comme le soleil qui illumine l'Univers entier car ce sont des êtres de 
plénitude et bien davantage. 


CHAPITRE TRENTE-DEUXIÈME 


AL-HAFIZH : LE PRESERVATEUR, LE CONSERVATEUR, 
CELUI QUI GARDE 


Allah a dit: Son Piedestal englobe les Cieux et la terre. Les 
conserver (hifzh) ne l'accable pas (Coran Il, 255). 

Jacob dit: Vous confierais-je Benjamin comme auparavant je 
vous confiai son frère (Joseph) ? Allâh est bien le meilleur Préserva- 
teur (hâfizh) (Coran XII, 64). 

C'est Nous, en vérité, qui avons fait descendre le Dhikr' et c'est 
Nous qui en sommes les conservateurs (ou qui le retenons) (hafi- 
zhiin) (Coran XV, 9). 

En vérité, Nous avons embelli le ciel le plus proche avec un or- 
nement d'étoiles et comme Protection (hifzh) contre tout démon re- 
belle (Coran XXXVII, 6 & 7). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que le nom al-Hafizh, le Trés-Préservateur a plus d'extension 
que le mot al-Hâfizh, le Préservateur, car il est construit sur le para- 
digme fa “îl. | 

Le nom verbal hifzh dont est issu hafizh, a deux acceptions : 

1 - hifzh est le contraire de sahw, l'oubli, la négligence. Il se réfère 
alors à la science. Allah est vigilant (hafizh) sur toute chose et Il en 
connaît la réalité intégrale, synthétique et distinctive selon une science 
qui n'est sujette ni à cessation, ni à négligence, ni à oubli. 

2 - hifzh est le contraire de tadyi‘, le fait de dilapider, de perdre. 
C'est la garde, la surveillance ou la conservation (hirdsa) de la chose 
en elle-même, de toutes ses caractéristiques et perfections contre 
l'anéantissement (‘adam). Allah a dit : Préservez (ou respectez) (hâfi- 
zhà) les prières rituelles et la prière intermédiaire (Coran Il, 238). 
C'est dire qu'il ne faut ni l'abandonner, ni la perdre. Allah est le 


! Pour la signification de ce terme, voir première partie, chap. 6 et notre traduc- 
tion du Traité sur le Nom Allah, op. cit. 
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Conservateur (hâfizh) des cieux et de la terre, et leur conservation 
(hifzh) ne L'accable pas. Il est le Préservateur (hâfizh) des Ecritures 
saintes qu'Il a révélées en les protégeant de l'altération (tahrif) et du 
changement (tabdil). Il a dit: C'est Nous, en vérité, qui avons fait 
descendre le Dhikr et c'est Nous qui le conservons (Coran XLV, 9). 

Médite maintenant sur ta maniére de te comporter en religion et 
dans ce bas monde. 

En religion, observe donc comment les plus grands s'égarent a 
cause de la plus petite incertitude ! Combien adorent Allah et combien 
obéissent 4 Iblis qui use de séduction en exploitant un simple doute ! 
Observe donc les plus grands physiciens, les plus habiles géomètres et 
astronomes, comme ils se fourvoient devant la plus minime des équi- 
voques ! Réfléchis donc pour garder en conscience que tu n'échappes 
en rien à la surveillance et à la providence du Vrai. 

Vois aussi comment l’ Ami intime, Abraham - sur lui la paix - bien 
qu'il fut d'une valeur insigne, s'exprima ainsi : Seigneur ! Accorde- 
moi un pouvoir de décision et fais-moi rejoindre les êtres intègres 
(Coran XXVI, 83). Il invoquait de la manière suivante : Notre Sei- 
gneur ! Fais que nous nous abandonnions à Ta volonté (Coran I, 
128). Moïse - sur lui la paix - à qui Allah a parlé dit : Seigneur ! Di- 
late ma poitrine (Coran XX 25). Allah dit à notre prophète Muham- 
mad - sur lui la grâce et la paix -: Si Nous ne t'avions raffermi, tu 
aurais été sur le point de prendre quelque peu appui sur eux (Coran 
XVII, 74) : Allah t'a protégé des hommes (Coran V, 67). Les Fidèles 
dirent : Notre Seigneur ! Ne détourne pas nos coeurs après nous 
avoir guidés (Coran ULB). 

Dans les affaires de ce bas monde, connais donc les multiples cau- 
ses de dommages et motifs de craintes ! C'est alors que tu méditeras 
sur Celui qui les détourne de toi, car Allah dit : Dis ! Qui vous préser- 
vera nuit et Jour contre le Tout-Miséricordieux ? (Coran XXI, 42). 

Allah ne dit-Il pas aussi : L'homme a des relais (ou des Anges qui 
se succèdent) devant et derrière lui et qui le gardent (yahfazhü) par 
l'Ordre d’Allah (Coran XM, 11). 

Allah préserve les créatures dans leurs comportements et contient 
leur propos comme H a dit : En vérité, Il est Très-Savant de ce qui se 
trouve dans les poitrines (Coran VII, 43). En vérité, Nous avions 
donné la charge d'inscrire ce que vous faisiez (Coran XLV, 29). 
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IL est possible maintenant de faire une analyse plus pénétrante que 
celle que nous venons d'exposer et de confirmer par le raisonnement 
que toute chose, dont l'existence est possible et qui dépend d'une cause 
déterminante provoquant son actualisation, demeure dans la nécessité 
de recevoir une certaine permanence. Que Celui qui la détermine 
n'existe plus, aucune des réalités possibles ne pourra se maintenir. 
C'est le Vrai Lui-Même qui les préserve toutes de revenir à la non- 
existence (jusqu'au terme fixé). De même le Vrai retient les cieux de 
s'abîmer et de disparaître ainsi qu'il le dit Lui-même : En vérité, Allah 
empêche les cieux et la terre de se dissiper (Coran XXV, 41). C'est 
Lui qui a produit la terre au-dessus de la surface des eaux et qui, par 
Sa Puissance, la préserve de s'y engloutir, bien que, par nature, elle 
devrait s'y enfoncer. Al-Hafizh, Lui, conduit les éléments opposés à se 
séparer les uns des autres selon les lois naturelles. C'est Lui qui com- 
pose les corps animés avec ces éléments et qui contient chacun d'eux 
par son opposé pour compenser sa propension naturelle. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Par sa raison, le serviteur se gardera de suivre les équivoques et les 
innovations. Par sa force morale, il se préservera du joug de la concu- 
piscence et de l’irascibilité. 

Nous avons déjà exposé (au chapitre sur le nom ’al-‘adl) que la 
vertu (fadila) se tient dans le juste milieu (wast) et le vice (radhila) 
aux deux extrémes (tarfayn). A titre d'exemple, le milieu entre le so- 
leil et l'ombre est la ligne droite qui a une longueur et jamais de lar- 
geur. Or, cette ligne de séparation est, de toute probabilité, plus fine 
que le fil du sabre ou que l'épaisseur du cheveu et symbolise la Voie 
verticale (çirât mustagîm) (Cf. Coran I, 6) sur laquelle les êtres s'em- 
presseront le jour de la Résurrection. C'est une voie étendue sur 
« l'échine solide » (matin) de la Géhenne de sorte que l'homme doit se 
garder de dévier vers les deux limites extrêmes. 

Il est notoire que le parcours de cette voie verticale en ce bas 
monde comporte une grande variété de possibilités. Certains la fran- 
chissent à la vitesse de l'éclair foudroyant et d'autres avec fatigue et 
exténuation. 
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IH - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-hafizh est Celui qui te garde de toute plainte dans 
l'épreuve et te protège de l'affliction au moment du bienfait. 

On a dit : al-hafizh est Celui qui te guide vers la reconnaissance de 
l'Unité divine (tawhid) et qui t'assure protection et droiture dans le 
service divin. 

On a dit : al-hafizh est Celui qui veille sur ton secret pour empécher 
que d'autres l'observent et qui protège ton extérieur contre la conni- 
vence (muwdfaqa) des libertins. 

On a dit : Nul adorateur ne gardera ses membres” sans qu'Allâh ne 
garde son cœur. Il ne veillera sur le cœur d'aucun serviteur sans qu'il 
n'en fasse un exemple pour les autres. 


2 Ou facultés d'action. 


CHAPITRE TRENTE-TROISIÈME 


AL-MUQIT : CELUI-QUI-FORTIFIE-ET-PRESERVE-EN- 
SUSTENTANT, CELUI-QUI-SUSTENTE, LE NOURRICIER, 
CELUI-QUI-PRODUIT LA-SUBSISTANCE, LE TEMOIN, 
LE PRESERVATEUR, LE PUISSANT-FORTIFIANT 


Allah a dit : Allah est Celui qui fortifie et préserve en sustentant 
toute chose (wa kâna-Llâhu ‘alâ kulli shay'in mugîtan) (Coran IV, 
85). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce nom peut recevoir quatre acceptions : 
1) Ibn ‘Abbas a dit: al-mugit est le Trés-Puissant-pour-soi (al- 
mugtadir). Cette signification apparaît dans ce vers : 


« Je m'éloigne du haineux. » 
« Contre son méfait, je me sens fort (mugit) » 


Al-Azhari relate : Shamar m'a informé que trois passages (ashraf) 
furent révélés dans le Livre d'Allah dans l'idiome des Quraysh. Il s'agit 
des versets suivants : 

a) C'est alors qu'ils secoueront la tête vers Toi (Coran XVI, 51). 
La racine N.GH.D. signifie agiter et est synonyme de H.R.K. mettre en 
mouvement. 

b) Et alors fais fuir (sharrid) par leur aide ceux qui se trouvent 
derrière eux (Coran VIH, 57). La racine SH.R.D. signifie, à la 
deuxième forme verbale : séparer (nakkala). 

c) Et Allah est Celui qui fortifie et préserve en sustentant (mugît 
ou Très-Puissant) (Coran IV, 85). 

2) Al-mugit est Celui qui se porte garant (mutakaffil) pour accorder 
la subsistance aux créatures. 

Al-Farra’ a dit : « On dit que gdta et agâta (IV° forme verbale qui a 
donné mugît), produire la subsistance, sustenter, ont une même signi- 
fication et on les rencontre toutes deux dans le hadith suivant: « Le 
péché de l'homme suffit pour vouer à la perdition celui qui nourrit 
(yaqit) et celui qui produit la nourriture (yugît) ». 
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3) C'est le Témoin (shahid). Ainsi on dit : Il a été le témoin oculaire 
de telle chose (agâta ‘ala al-shay’). 

4) Abii 'Ubayda Ma‘mar al-Muthnâ a dit: C'est le Préservateur 
(Hafizh). 


Il - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Iis disent que al-Mugit est Celui qui témoigne de l'entretien confi- 
dentiel et l'exauce, Celui qui connaît l'épreuve, en délivre et écoute les 
suppliques. 

Sache-le ! la manière d'acquérir la subsistance (al-qiit) est variée : 

1) Certains êtres font des denrées comestibles leur subsistance. 

2) Chez d'autres, elle consiste dans le souvenir d'Allah (dhikr) et les 
oeuvres d'adoration. 

3) Pour les autres enfin, la subsistance se trouve dans les dévoile- 
ments et les contemplations. 

Des premiers Allah dit: Il a créé pour vous tout ce qui est sur 
terre (Coran I, 29). 

Quelqu'un fut interrogé au sujet de la subsistance. Il répondit : « La 
subsistance consiste dans la mention du Vivant qui ne meurt pas (al- 
Hayy alladhi lâ yamit). Telle est la caractéristique des êtres du 
deuxième type. 

Le mode de subsistance de la troisième catégorie d'êtres est expri- 
mé par ce hadith : « Je passe la nuit chez mon Seigneur. Il me nourrit 
et me désaltère ». 


CHAPITRE TRENTE-QUATRIÈME 


AL-HASIB : CELUI-QUI-TIENT-TOUT-EN-COMPTE, 
CELUI-QUI-DEMANDE-DES-COMPTES, 
CELUI-QUI-SUFFIT, LE TRES-NOBLE 


Allah a dit : I! suffit qu’Allah tienne compte de tout (kafâ bi-Llahi 
hasiban) (Coran IV, 6). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce nom donne lieu à plusieurs interprétations : 

1 - Il a le sens de Celui-qui-suffit (kâfi). 

Les Arabes disent : Je suis descendu chez quelqu'un qui m'a honoré 
et m'a satisfait (ahsabani) c'est-à-dire qu'il m'a donné ce qui suffit au 
point que je dise : Il m'a suffit (hasbi). Allah a dit : O Prophète ! Al- 
_ lah te suffit (hasbuka) (Coran VII, 64). 

Sache que cette qualification ne sied qu'à Allah, Lui seul étant dans 
l'Existence universelle. Ses créatures réalisent leur suffisance par Lui 
ou par d'autres créatures. Or, la suffisance qui s'actualise par d'autres 
ne se produit véritablement que par Lui. En effet, si Allah n'avait créé 
les êtres et n'avait disposé en eux leurs besoins, ils n'auraient jamais pu 
atteindre cette suffisance. Il en résulte que le suffisant véritable est 
Allah. 

Si pourtant on objectait : si le suffisant (kâfî) est Allah ; pourquoi 
dire : O Prophète ! Allah te suffit et aussi ceux qui te suivent parmi 
les Fidèles (Coran VII, 64) ? car alors, si Allah suffit, pourquoi avoir 
mentionné ceux qui le suivent parmi les Fidéles ? 

Nous répondrons d'après Ibn ‘Abbas que le sens de ce verset est le 
suivant : Allah te suffit ainsi qu'Il suffit à ceux qui te suivent parmi les 
Fidèles. Cette interprétation est très satisfaisante ! (Ce verset peut 
alors se traduire de la manière suivante : O Prophète ! Allah te suffit 
ainsi qu'à ceux qui te suivent parmi les Fidèles). 

2 - Al-hasib a le sens de muhâsib, celui qui demande des comptes. 
Allah a dit : Lis ton Livre ! En ce jour, il suffit que tu te fasses ren- 
dre des comptes (hasib) (Coran XVII, 14). En effet, Allah fait rendre 
des comptes 4 Ses créatures le Jour de la Résurrection. Le Prophéte - 
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sur lui la grâce et la paix - a dit : « En vérité, Allah fait entrer au Pa- 
radis soixante-dix-mille (croyants) de cette Communauté sans reddi- 
tion de comptes, quelle que soit leur condition ('akkâsha). Chacun 
d'eux intercédera pour soixante-dix mille ». Certains subiront une red- 
dition de comptes légère : ce sont les Fidèles intègres. Il se trouveront, 
à jamais, dans une félicité sans fin. D'autres, au contraire, seront sou- 
mis à une reddition de comptes pénible dans les moindres détails. Ce 
sont les infidèles impies qui viendront réintégrer la Géhenne. 

Sache-le bien, la reddition de comptes qu'Allah impose à Ses servi- 
teurs implique le souvenir de leurs dispositions bonnes ou mauvaises 
en ce bas monde et la reconnaissance que leurs comportements méri- 
tent récompense ou châtiment. 

Ce nom, ainsi entendu, se réfère à l'une des qualités divines d'acti- 
vité. 

3 - Al-hasib est Celui qui est noble (sharif). 

Hasab exprime la noblesse de caractère (sharaf). 

Al-hastb est alors Celui dont la nature est noble. Ce caractère 
convient à Allah en raison des qualités de Gloire, de Noblesse, de 
Perfection et de Majesté qui n'appartiennent qu'à Lui. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


1 - Si nous interprétons al-hasib par le Suffisant (kâfi), le serviteur 
s'efforcera, dans son action, d'être cause de suffisance à l'égard de ceux 
qui sont dans le besoin. 

2 - Quand ce nom est pris dans le sens de : Celui qui demande des 
comptes (muhdsib), le serviteur y participe selon ce que le Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - a dit : « Faites rendre des comptes à votre 
âme avant qu'on vous en demande ». 

3 - Si ce nom reçoit le sens de : Celui qui est trés-noble (sharif), le 
serviteur ne trouvera sa noblesse que dans la connaissance d'Allah et 
l'obéissance qui Lui est due. 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1 - Ils disent que al-hasib est Celui qui tient compte de tes souffles 
(anfâs) pour te les opposer et qui détourne ton mal de toi par Sa fa- 
veur. 
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2 - On a dit: al-hastb est Celui dont on espère le Bien et Celui 
contre le mal duquel on est en sécurité. 

3 - On a dit : al- hastb est Celui qui suffit par la faveur qu'Il accorde 
et Celui qui détourne les malheurs par Sa magnanimité (fawi). 

4 - On a dit : C'est Celui qui satisfait les besoins quand ils se font 
pressants et Celui qui les rend consistants en décidant de les mener à 
bien. 


CHAPITRE TRENTE-CINQUIÈME 


AL-JALIL : LE MAJESTUEUX, CELUI-QUI-REND- 
MAJESTUEUX, CELUI-QUI-EST-DIGNE-DE-MAJESTE 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que le nom Al-jalil ne se trouve pas dans le Coran (directe- 
ment rapporté à Allah). 

Le Majestueux est Celui qui possède la Majesté (jaldl), mot que 
l'on rencontre deux fois dans la sourate le Tout-Miséricordieux (al- 
rahmân) : Demeure la Face de ton Seigneur, détentrice de la Majesté 
et de la Générosité (dhû al-jalal wa al-ikrâm) (Coran LV, 27) : Béni 
_ soit le Nom de ton Seigneur Possesseur de la Majesté et de la Géné- 
rosité (Coran LV, 7 8). 

Sache que le mot al-karim, le Trés-Généreux (issu de la même ra- 
cine K.R.M. que celle de al-ikrâm, la générosité) mentionné dans cha- 
cun de ces deux versets exprime qu'Allâh est le Parfait (kâmil) en soi. 
Al-jalil, le Majestueux, indique qu'Allah est le Parfait tout à la fois 
dans Son Essence et dans Ses Qualités. 

Le Majestueux implique la Perfection des Qualités apophatiques 
(salbiyya ou négatives) et cataphatiques (thubiitiyya ou posivitives). 
Les premières signifient qu'Allâh transcende contraires et semblables, 
lieu et temps ; les secondes comprennent celles de science envelop- 
pante et de Puissance totalisatrice. 

Quand tu auras compris la Réalité de la Majesté, nous ajouterons 
ceci : Le mot Jalil est construit sur le paradigme fa ‘il qui est dit com- 
porter les sens attachés au participe actif de quatrième forme verbale 
muf'il, au participe passif de type maf'äl et au participe actif de la 
première forme verbale de type fa ‘il. 


1 - Dans le premier cas (en rapport avec la signification propre au 
type muf'il), Allah rend les Fidèles majestueux (mujill), généreux et 
magnanimes et les rétribue avec libéralité. Dans cette acception, le 
nom al-jalil est une Qualité d'activité. 

2 - Dans le deuxième cas, lorsque ce nom comporte le sens d'un 
participe passif, les êtres doués d'intelligence reconnaissent la Majesté 
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et la Grandeur exclusive (kibriyäâ”) auxquelles Allah a véritablement 
droit. Ils ne renient pas Sa Fonction divine et ne Lui sont pas infidèles. 

3 - Dans le troisième cas, quand ce nom implique le sens d'un parti- 
cipe actif de premiére forme, Allah est qualifié en Soi comme possé- 
dant la Majesté ainsi que nous l'avons expliqué. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur se détachera des convictions fallacieuses et des traits 
de caractère blamables pour s'approprier les connaissances véritables 
et les vertus excellentes. 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1 - Al-jalil, disent-ils, rend illustre (jalla) celui qui en fait Son but 
et abaisse celui qui Le rejette. . 

2 - On a dit: c'est Celui qui exalte (jalla) Sa Valeur dans le cœur 
des Gnostiques et magnifie Sa Dignité dans l'âme des Bien-aimés. 

3 - On a dit : c'est Celui qui s'impose avec évidence à travers la su- 
blimité de Ses Qualités pour qu'on s'en trouve anobli et qui dissimule 
(ta‘adhdhara) Sa Grandeur absolue pour qu'on puisse alors connaître 
la Perfection de Sa Majesté. 

4 - On a dit: Al-jalil est Celui qui dévoile aux cœurs Sa Qualité 
majestueuse et aux secrets Sa Qualité de Beauté. 

5 - On a dit : Al-jalil est Celui qui protège Ses amis par Sa Faveur 
et qui abaisse Ses ennemis par Sa justice. 


CHAPITRE TRENTE-SIXIÈME 


AL-KARÎM : LE TRÈS-GÉNÉREUX, LE NOBLE-GÉNÉREUX, 
LE TRÈS-NOBLE 


Allah a dit : O être humain ! Qu'est-ce qui t'a trompé sur ton Sei- 
gneur le Très-Généreux (al-karim) (Coran LXXXII, 6). 

On trouve dans le Coran, le mot al-akram, le plus généreux : Ré- 
cite ! Car ton Seigneur est le plus généreux (Coran XCVI, 3). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que les Arabes donnent à toute qualité louable le nom de no- 
blesse (karam) 

Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit: «Joseph est 
l'homme le plus noble (akram al-nâs) », c'est-à-dire par son origine. 

On dit d'un tel qu'il est noble de père et mère (karim al-tirfayn). . 

La signification du terme karîm peut s'étendre à la forme sensible. 
C'est ainsi qu'Allâh dit (dans le récit de Joseph et des femmes égyp- 
tiennes): Celui-ci (Joseph) n'est qu'un ange noble (in hâdhâ illâ 
malakun karim) (Coran XU, 31). 

Allah a qualifié le Jardin paradisiaque de lieu noble (maqam ka- 
rim). 

Ce terme peut s'appliquer a la chose que l'on respecte (shay’ ‘aziz). 
Par exemple Allah dit: En vérité, le plus noble d'entre vous chez 
Allah est celui de vous qui le craint le plus (inna akrama-kum ‘inda- 
Llahi atqakum) (Coran XLIX, 13). 

Le mot karim s'étend à la chose dont les bienfaits sont nombreux. 
Allah a dit dans le récit de Salomon et de la Reine de la tribu de Saba : 
C'est à moi qu'on a fait parvenir un noble écrit (kitäb karim) (Coran 
XXVII, 29). Dans le commentaire, on dit qu'il s'agissait d'un écrit il- 
lustre et important. Elle le qualifia de karim car il était scellé, son tracé 
embelli et qu'elle y trouva, dit-on, un langage élégant. 

Dans le même ordre d'idées, on dit d'une chamelle généreuse qu'elle 
est karima lorsqu'elle donne un lait abondant. On dit de la vigne 
qu'elle est karama avec le sens de karima quand elle produit beaucoup 
de raisins. 
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Ceci bien compris, nous te dirons : al-karam signifiant noble (sha- 
raf) et pureté (tahdra) ne peut appartenir qu'à Allah puisqu'll est l’Être 
nécessaire par Soi et Celui qui, dans Sa transcendance, ne peut rece- 
voir aucune privation. 

Si nous donnons à ce nom le sens d'honneur ou de puissance émi- 
nente (‘izza), Celui qui est d'une telle puissance irrésistible absolue 
(‘aziz mutlag) est Allah. 

Si nous soutenons qu'il est Celui dont les bienfaits et les profits 
sont innombrables, on ne peut l'appliquer qu'à Allah parce qu'il est le 
principe (mabda’) de la Réalité de tous les êtres possibles et l'Existen- 
tiateur (mûjid) de toutes les réalités adventices. 

Sa Noblesse (karam) consiste aussi dans le fait qu'Il « origine » le 
bienfait sans qu'il soit revendiqué comme un droit et qu'Il octroie 
spontanément le bien sans demande. L’invocateur dit dans sa suppli- 
que : « O Celui qui efface par générosité (yâ karim al-‘afw) ! » 

On dit que la noblesse de Son effacement consiste à faire disparai- 
tre la trace laissée par le mauvais comportement du serviteur lorsqu'il 
s'en repent pour lui inscrire une bonne oeuvre en compensation. 

Sa noblesse consiste à voiler les péchés des êtres en ce bas monde 
et à cacher leurs défauts. Le Noble, dit-on, est Celui qui feint d'être 
inattentif (mutaghâfil). 

Sa noblesse encore ! Quand les serviteurs demandent pardon, Il leur 
pardonne. Allâh n'a-t-il pas dit : Demandez pardon à votre Seigneur ! 
En vérité, Allah se trouve être sans-cesse pardonneur (Coran LXXI, 
10). 

Noble est-Il quand Il leur pardonne et ne leur rappelle plus ni leurs 
désobéissances, ni leurs turpitudes, ni leurs actions honteuses. 

Sa noblesse ! Quand ils présentent des œuvres d'obéissance légères 
et que Lui leur accorde la récompense insigne et les illustre par une 
louange accomplie. | 

Sa noblesse ! Quand II les rend dignes de Son Alliance car H dit : 
Accomplissez Mon Pacte, J'accomplirai votre pacte (Coran I, 40). 
Bien plus ! Ils sont dignes de Son Amour (mahabba) en vertu de Sa 
Parole : H les aime et ils l'aiment (Coran V, 54). 

Sa noblesse toujours quand Il a fait un bien souverain (mulk) non 
seulement de ce bas monde pour le serviteur car Il a dit: Il a créé 
pour vous tout ce qui est sur terre (Coran I, 29), mais aussi de la vie 
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future eu égard à cette parole: … Et un Jardin, de la largeur des 
Cieux et de la Terre, qui est préparé pour ceux qui se préservent 
(Coran M, 133). 

Sa noblesse enfin puisqu'Il vous assujettit ce qui se trouve dans les 
Cieux et sur la Terre car tout vient de Lui (Coran XLV, 13). 

Quant au terme al-akram, le plus noble, il s'applique à Allah qui est 
le Plus-Noble des plus-nobles (akram al akramin). 

Al-akram peut signifier al-karîm, le très-noble comme dans ces - 
deux exemples al-a‘azz ou al-atwal qui veulent dire : al-‘aziz et al- 
tawil, respectivement le très-puissant-irrésistible, le trés-magnanime. 


U - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur usera de noblesse en ne tenant pas rigueur des péchés 
des pervers et en étendant son don généreux à tous les êtres. 


II - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


L'un d'eux a dit: al-karîm est Celui qui accorde sans faire de fa- 
_veur. Al-Junayd a dit : al-karim est Celui qui n'a pas besoin de ta de- 
mande de grâce (wasîla) (pour donner). 
On a dit : al-karîm est Celui qui ne laisse pas les désobéissants dé- 
_sespérer de l'acceptation de leur repentir et Celui qui revient à eux sans 
qu'ils Lui demandent. 
On a dit : al-karim est Celui qui accorde abondamment à qui donne 
et qui se comporte de la meilleure façon envers celui qui désobéit. 
Al-Harith al-Muhasibi a dit : « al-karîm est Celui qui ne fait pas cas 
de celui qui donne ». 
On a dit : al-karîm est Celui qui ne lèse pas celui qui recherche Son 
intercession et qui n'abandonne pas celui qui se réfugie auprès de Lui. 
On a dit : al-karîm est Celui qui remet la faute sans l'exposer quand 
Ii la remarque et Celui qui accorde libéralement la faveur tout en la 
cachant quand Il la confère. 


CHAPITRE TRENTE-SEPTIÈME 


AL-RAQIB : LE VIGILE, LE VIGILANT, 
CELUI QUI OBSERVE 


Allah dit à propos de Jésus - sur lui la paix - : Quand Tu eus para- 
chevé mon temps, c'est Toi qui Te trouvas Celui qui les observe (al- 
raqib ‘alayhim) (Coran V, 117). 

Et Allah se trouve vigilant à l'égard de toute chose (Coran 
XXXII, 52). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


L'interprétation de ce nom comporte deux aspects : 

1 - Il dérive de ruqûb, qui signifie : maintenir en permanence le re- 
gard ou l'attention dans le but de protéger. 

Chez l'homme, al-ragib est celui qui est chargé de préserver une 
chose, qui l'observe attentivement et la garde avec soin sans négli- 
gence. Allah a dit : H (l’homme) ne profère nulle parole sans qu'il y 
ait chez Lui (Allah) un observateur (ragib) disposé (Coran L, 18), 
c'est-à-dire un Ange inscrivant ses actions, consignant ses propos et 
l'observant attentivement. 

Allah observe Ses serviteurs puisqu'Il voit leurs dispositions et 
connaît leur Propos. 

Il voit leurs” *çomportements : En vérité Je suis avec vous. 
J’entends et Je vois ‘(Coran XX, 46). 

Il connaît leurs propos en vertu de ce verset : Allah connaît ce que 
tout être femelle porte et comment les matrices (arhâm) décroissent 
ou s'acroissent (Coran XIU, 8). Il connaît ce qui est sur terre et sur 
mer (Coran VI, 59). Il sait cë w pénètre dans la terre et ce qui en 
sort (Coran LVII, 4). 5 

2 - Al-raqîb a le sens de irtiqäb, l'attente dame la garde atten- 
tive. 

Allâh a dit : Sois sur tes gardes car eux sont sur leurs gardes (far- 
taqib innahum murtaqibûn) (Coran XLIV, 59). | 

‘Or, une telle attitude ne convient pas à Allah car elle laisserait sup- 
poser quill dût en dépendre. Celui qui est dans l'expectative 
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(muntazhir) de quelque chose s'efforce de l'obtenir. Dans le contexte 
de ce verset, le Vrai demande à Ses serviteurs qu'ils parviennent à Son 
degré de Présence grâce à leur attitude adorative, à leur humilité et à 
leur componction. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache que la vigilance (murdqaba) du serviteur vis-à-vis de son 
âme exige qu'il discrimine, sous le regard du Vrai, tout ce qui pénètre 
dans son cœur et sa conscience intime. Son maintien constant dans 
cette prise de conscience se nomme garde attentive ou vigilance eu 
égard à Son Seigneur - Gloire à Lui -. Cette disposition est la clé de 
tout bien, le serviteur demeurant certain que le Vrai observe attenti- 
vement ses comportements. C'est alors qu'il scrute ses pensées intimes 
avec discernement, considère ses états dans son for intérieur, reste à 
l'écoute de ses propos, craint les motivations de sa démarche en toute 
circonstance, redoute son Seigneur en tout lieu et en tout propos en 
sachant bien qu'Allâh demeure le Vigilant très proche et le Témoin qui 
ne s'absente jamais. 


IU - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


1 - Ils disent que al-ragib est Celui qui est tout près des secrets et 
qui exauce aux temps de l'adversité. 

2 - On a dit : al-ragib scrute les pensées intimes et est le Témoin 
des secrets. a 

3 - On a dit: al-ragib est Celui qui sait et qui voit et auquel secret 
et confidence ne se dérobent pas. | 

4 - On a dit : al-raqib est Celui dont la science anticipe toute réalité 
contingente et dont la Vision précède tout être produit. 

5 - On a dit : al-ragib c'est le Présent jamais absent. 

6 - Un Maître réunit un jour ses disciples et décerna à l'un d'eux un 
degré supplémentaire dans la réalisation spirituelle. Ses disciples lui 
en demandèrent la raison. Il répondit : « Je vais vous l'expliquer ! » Il 
remit alors une volaille à chacun des disciples et précisa : « Sacrifiez- 
la à l'endroit où personne ne vous voit ». Ils se séparèrent et chacun 
revint apportant l'oiseau immolé. Or, ce disciple présenta son oiseau 
vivant. Le Cheikh lui demande pourquoi il ne l'avait pas sacrifié. Il lui 
répondit : « Tu m'avais ordonné de le sacrifier là où personne ne me 
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verrait, or je n'ai trouvé aucun endroit où Allah ne me vit ». Le Cheikh 
ajouta : « C'est à cause de cette connaissance que je l'ai gratifié d'un 
degré supplémentaire ». 

7 - On raconte que Ibn Omar passa près d'un jeune homme (es- 
clave) qui gardait un troupeau de moutons. Il lui demanda : « Vends- 
moi une brebis ! ». L’autre reprit : « Mais elle n'est pas à moi ! ». Ibn 
‘Omar lui répliqua : « Dis à son propriétaire qu'un loup l'a emportée ». 
Le jeune homme dit : « Où donc est Allah ! (ayna-Lläh) ». 

Ibn ‘Omar racheta le jeune homme et l'affranchit. Il acheta le trou- 
peau qu'il lui donna. Or (depuis ce temps) Ibn "Omar ne cessait de dire 
à tout instant : « Où est Allah ! ». 


CHAPITRE TRENTE-HUITIÈME 
AL-MUJIB : CELUI-QUI-EXAUCE, CELUI-QUI-REPOND 


Allah a dit : Invoquez-Moi, Je vous exaucerai (ud iini astajibu la 
kum) (Coran XL, 60). Quand a celui qui répond favorablement (yu- 
jibu) à l'opprimé lorsqu'il supplie (Coran XXVI, 62). Lorsque Mes 
serviteurs t'interrogent sur Moi.... alors que Je suis proche ! Je ré- 
ponds (ujibu) à l'invocation de l'invocateur lorsqu'il M’invoque. 
Qu'ils s'appliquent donc à Me répondre favorablement et qu'ils Me 
soient fidèles. Peut-être seront-ils bien dirigés (Coran U, 186). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Il comporte deux acceptions : 

Il vient du nom d'action ijâba, le fait de répondre. On dit par exem- 
ple : la mauvaise écoute détermine une réponse (fjäba) défectueuse. 

Dans cette acception, le nom al-mujib se réfère à la Parole divine 
(qui est une qualité d'Essence). 

2 - Il signifie que le demandeur reçoit ce qu'il réclame. De ce sens 
~ résulte l'expression « Il est Celui dont l'invocation est agréée ». Et tel 
est bien le sens du verset suivant : Quant à celui qui répond favora- 
bement à l'opprimé lorsqu'il supplie (Coran XXVII, 62). 

On trouve le même sens dans ce hadith : « Allah a la pudeur de ne 
pas laisser vide la main de Son serviteur (suppliant) ». 

Dans cette interprétation, le nom al-mujib se réfère à une qualité 
divine d'activité. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache-le ! Allah te convie à Son obéissance et toi, tu Le supplies 
d'être satisfait de toi. Or, si tu réponds (ajäbta) à Son appel, Il exauce 
(ajaba) le tien car Allah a dit: O vous qui êtes fidèles, efforcez-vous 
de répondre favorablement (istajibi) a Allah et à Son Envoyé quand 
Il vous appelle à ce qui donne la vie (Coran VI, 24). Telle est la 
réponse à l'appel d’ Allah. 
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La réponse favorable à la sollicitation des hommes se manifestera 
quand ils te demandent quelque chose car alors tu ne dois pas leur 
refuser. 

Allah n'a-t-Il pas dit: Quant au demandeur ne le repousse point 
(Coran XCII, 10). Le Prophète -sur lui la grâce et la paix - a dit: « Si 
on te sollicitait de donner la mesure d'un pied tu devrais acquiscer et 
si on (te) demandait d'offrir une coudée, tu devrais accepter ». 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Il disent que al-mujib est Celui qui exauce la supplique des oppri- 
més et qui ne déçoit pas l'espoir des demandeurs. 


CHAPITRE TRENTE-NEUVIÈME 
AL-WÂSI: : L'AMPLE, LE VASTE, LE TOUT-ENGLOBANT 


Allâh a dit: Allah est vaste sans limite (wâsi) et omniscient 
(Coran II, 247 ). Ma Miséricorde s'étend (wasi‘at) à toute chose (Co- 
ran VI, 156). Son piédestal englobe (wasi‘a) les cieux et la terre 
(Coran Il, 255). Notre Seigneur ! Tu comprends (wasi‘ta) toute 
chose dans la Miséricorde et dans la Science (Coran XL, 7). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache-le ! Ce nom dérive de sa‘a, la capacité, l'ampleur, la largeur. 

L’Ample inconditionné (al-wdsi‘ al-mutlag) est Allah - Gloire à 
Lui - dont l'Être (wujäd) comprend (wasi‘a) tous les instants ; plus 
même, Il les anticipe car Il se trouve (mawjiid) dans la Prééternité et la 
Postéternité. 

Sa Science inclut (wasi‘a) toutes les réalités qui en sont l'objet. 
C'est pourquoi Il ne s'occupe pas de l'une d'elles au détriment des au- 
tres. 

Sa Puissance rassemble toutes les déterminations de sorte qu'une 
oeuvre ne Le détourne pas d'une autre. : 

Son Ecoute (sam‘) s'étend à toute audition sans qu'il n'ait à secourir 
un affligé au préjudice d'un autre. 

Sa Bienfaisance (ihsân) inclut toutes les créatures sans qu'Il n'ait à 
secourir un affligé au préjudice d'un autre. 

Il me vient à l'esprit qu'Allah mentionne le nom al-wdsi‘ à la suite 
du nom al-mujib, Celui qui exauce, comme si celui qui demande se 
posait cette question: Comment Allâh peut-Il exaucer toute chose ? 
Comment entend-Il toutes les voix des créatures d'un seul coup ? 
Comment connaît-Il leur for intérieur instantanément ? Comment en- 
fin peut-Il déterminer l'accomplissement de tous les actes volontaires 
immédiatement ? 

Je répondrai ainsi à cette question: Toutes ces possibilités sont 
hors de l'atteinte de chacun d'entre nous à cause de l'insuffisance de 
notre puissance et de notre science. Le Vrai, Lui, comprend toutes les 
réalités connaissables dans Sa Science, et Sa Puissance englobe toutes 
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les déterminations. Il ne Lui est donc pas impossible de répondre aux 
nécessiteux. 

Sache-le bien ! Nous remarquons que certaines créatures possèdent 
une science et une puissance restreintes au point que leur intelligence 
et leur compréhension ne réussissent bien que dans l'une des discipli- 
nes scientifiques et que leur puissance ne soit adéquate qu'à un type 
d'activité. D'autres sont capables d'une science et d'une puissance plus 
vastes en sorte que leur intelligence et leur compréhension peuvent 
recevoir plus de science et que leur puissance entraîne plus d'activité. 
Plus ! l'être humain peut quelquefois atteindre une ampleur dans la 
science et la puissance au point d'accomplir dans un même temps des 
activités nombreuses. 

On m'a raconté qu'un des plus illustres poètes fut sollicité pour 
composer cinq espèces de vers de mesure et de rime différentes tout en 
jouant aux échecs. II se mit donc à dicter les vers demandés à chacune 
des cinq personnes. 

Les sciences et la puissance, nous le constatons, sont reçues avec 
plus ou moins d'intensité et de perfection. Elles atteignent chez 
l'homme un degré de perfection au point qu'il puisse réaliser des actes 
nombreux. Nous remarquons également que l'homme est toujours à 
même de se perfectionner et d'augmenter son aptitude au point d'arri- 
ver à une puissance qui lui permette de gérer toutes choses possibles et 
d'acquérir une science liée à toutes les réalités connaissables. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Elle peut se résumer essentiellement à ce que nous venons d'expo- 
ser. 

Les états de certains Maîtres sont le resserrement (gabd) et la tris- 
tesse (huzn) car, ils demeurent dans la plus grande perplexité (devant 
ce nom). 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


1 - Ils disent que al-wâsi‘ est Celui au sujet duquel les preuves n'ont 
pas de fin et celui dont l'autorité (sultan) est sans limite. 

2 - On a dit : Allah est wGsi‘, infiniment vaste dans Sa Science qui 
ne comporte aucune ignorance et dans Sa Puissance qui n'implique 
aucune impuissance. 
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3 - On a dit : al-wasi‘ c'est Celui à qui n'échappe point la moindre 
des pensées intimes. 

4 - On a dit : al-wâsi' est Celui dont la Richesse est illimitée et les 
dons innombrables. 

5 - On a dit al-wdsi‘ est Celui dont la Faveur est intégrale et le Don 
parfait. 

6 - Un maître rapporte : 

« J'étais dans le désert seul et exténué!. Je suppliai alors « O Sei- 
gneur ! Je suis faible et malade, mais j'ai répondu à Ton invitation ». 
J'eus alors l'impression soudaine d'entendre ce propos dans mon cœur : 
« Qui te convie ? » Je dis : « O Seigneur ! Ton Royaume est vaste (wd- 
si‘a) au point de supporter un intrus » A ce moment, derrière moi, une 
voix m'interpella. Je me retournai et un bédouin m'apparut sur sa mon- 
ture. Il me dit: « O étranger ! Où vas-tu ? » - « Jusqu'à la Mecque » 
repris-je. « T'a-t-Il convié ? (il s'agit d'AIâh) » - «Je ne sais pas » 
ajoutai-je. Il continua : « N'a-t-Il pas précisé dans Son Livre la condi- 
tion de possibilité (pour pouvoir accomplir le Pélerinage — Cf. - Coran 
M, 97) ». « Certes, dis-je, mais je suis un parasite ». Il reprit alors : 
« Ce que tu as fait est bien, le Royaume (de Dieu) est bien vaste. Peux- 
tu faire paître ce chameau ? » Je lui répondis que oui. Il descendit de 
monture et me la donna en disant : « Repose-toi sur elle jusqu'à la 
Maison d’ Allah (bayt Allah) ». 


! Sur le chemin de la Mecque pour faire le Pèlerinage. 


CHAPITRE QUARANTIÈME 
AL-HAKÎM : LE TRÈS-SAGE 


Allah a dit: Si Tu leur pardonnes, en vérité, c'est Toi qui est le 
Puissant-irrésistible et V Infiniment-Sage (Coran Il, 129). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Nous avons déja traité de la dérivation du nom hikma, la sagesse, le 
fait de donner à la chose son statut, à propos du commentaire sur le 
Nom Divin al-hakam, V Arbitre, Celui qui décide. 

On peut faire plusieurs remarques liées à la langue sur la significa- 
tion du nom al-hakîm. 

1 - Il est construit sur le paradigme fa ‘fl avec le sens du participe 
actif de quatrième forme verbale muf'il. Le nom d'action de cette der- 
nière forme donne avec la racine H K M : ihkâm, l'action de bien éta- 
blir ou de décider les choses. Ce dernier nom appliqué à Allah et en 
rapport avec la création des êtres implique leur agencement parfait et 
la détermination excellente de leur norme. 

Les créatures, elles, ne réalisent pas cette perfection. Certaines n'ont 
pas de morphologie solide tels les non-vertébrés comme la punaise ou 
la fourmi. Pourtant, ces êtres ainsi organisés, au regard des signes de la 
Puissance et de la Science du divin Artisan, ne sont pas moindres que 
l'existence des cieux, de la terre, des montagnes et des océans. La pa- 
role suivante doit être prise en ce sens : C'est Lui qui a rendu belles 
toutes les choses qu'Il a créées (Coran XXXII, 7). Il ne s'agit pas, 
dans ce verset, de la beauté pure de l'apparence qui est altérée chez le 
singe ou le porc par exemple mais bien de celle constituant toute chose 
en vertu de ce qui lui revient. Telle est la signification de cet autre 
verset : Il a créé toute chose et l'a déterminée en parfaite mesure 
(Coran XXV, 2). 

2 - La Sagesse (hikma) consiste dans la connaissance la plus excel- 
lente des réalités connaissables acquises au moyen de la meilleure des __ 
sciences. En ce sens, le sage (al-hakim) est le savant. 
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Al-Ghazâlî! a dit : « Nous avons déjà démontré que ne connaît Al- 
lah qu'Allah. Il faut donc que le Sage, le Réel soit Allah parce qu'il 
connaît le Principe (açl) des choses et qu'Il est l'Origine des sciences ; 
Lui chez qui on ne peut concevoir que la science prééternelle et per- 
manente puisse cesser, Lui qui coordonne les sciences de telle manière 
que confusion ou ambiguité ne peuvent se produire ». 

3 - La Sagesse révèle la Sainteté d'Allah qui exclut l'acte inadéquat. 
Il a dit : Pensez-vous que Nous vous avons créés pour rien ? (Coran 
XXII, 115): Nous n'avons pas créé vainement le Ciel et la Terre et 
ce qui se trouve entre les deux (Coran Ul, 191). 

Les Mu‘azilites objectent que devant la constatation des choses lai- 
des et désapprouvées qui surviennent et sont voulues (on se pose cette 
question) : où est la Sagesse ? 

Nous répondrons ainsi : l'être vain ou qui manque de sagesse (bdtil) 
est celui qui s'ingère dans le bien d'autrui. Or, celui qui gère son propre 
patrimoine agit avec sagesse et opportunité, quelle que soit l'action 
entreprise ! 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


La sagesse, dit-on, consiste dans la connaissance du Vrai pour Lui- 
même et celle du bien en raison de l'acte qui lui est conforme. 

Le serviteur possède peu de science et de capacité, or cette défi- 
cience se montre clairement en relation avec la Science et la Puissance 
de Dieu et de Ses Anges. Pourtant l'être humain qui en est gratifié est 
d'un rang éminent et cela constitue la preuve qu'Allah l'a honoré, car 
n'a-t-Il pas dit : M accorde la sagesse à qui Il veut, Or, celui à qui la 
sagesse a été donnée a reçu un bien abondant (yu'ti-l-hikmata man 
yashâ’ wa man yu’ta-l-hikmata faqad âtiya khayran kathîran) (Coran 
Il, 269). 

Abraham - sur lui la paix - demanda cette faveur lorsqu'il s'écria : 
Mon Seigneur ! Accorde- moi un sage pouvoir de décision (hukm) 
(Coran XXVI, 83). 

Allah a loué David - sur lui la paix - en disant : Nous lui avons ac- 
cordé la sagesse et l'argument péremptoire (facl al-khitab) (Coran 
XXXVII, 20). 


' In opus cité. 
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Les Philosophes assimilent la sagesse à la science. 

La science peut recevoir plusieurs classifications selon son objet 

1 - La science dont l'objet ne dépend pas de notre choix ou de notre 
comportement. Telle est la science spéculative (hikma nazhariyya). 

2 - Celle dont l'objet en dépend se nomme science ou sagesse prati- 
que (hikma ‘amaliyya). 

La science spéculative peut être un simple moyen d'accès (wasila) 
ou une fin en soi (magqciida bi-al-dhat). 

Quand elle est un moyen d'accès, il s'agit de la logique (‘ilm-al- 
mantiq) dont l'objet est d'énumérer les conditions par lesquelles 
l'homme peut discerner les concepts (façawwurâf) et les jugements 
(taçdiqäf) attribués selon certains modes qui ne permettent à l'erreur 
de s'introduire qu'exceptionnellement. 

La science dont l'objet est une fin en soi se divise en trois bran- 
ches : 

1 - Celle qui implique l'existence d'une matière (maddä) 

2 - Celle qui n'en exige pas ; 

3 - Celle qui peut admettre l'existence ou non d'une matière. 

1) Celle qui implique l'existence d'une matière mais d'une matière 
déterminée. Dans ce cas, la discipline qui aborde les réalités concer- 
nées se nomme science naturelle (‘ilm tabi‘t). Celle dont l'objet ne 
comporte pas de matière déterminée mais qui en appelle nécessaire- 
ment une, se nomme science mathématique (‘ilm riyddi). 

2) Dans le deuxième cas où il est impossible que l'objet de la 
science comporte une matière, il s'agit de la métaphysique ou science 
divine (‘ilm ilahi). 

3) Dans la dernière classification où l'objet de la science implique 
ou non une matière, il s'agit de la science universelle (“ilm kulli), telle 
est la science traitant de l'Unité (wahda) et de la multiplicité (kathra) ; 
celle des causes et des effets ; de la perfection ou de l'imperfection. 
Toutes ces disciplines sont dénommées sciences spéculatives (hikma 
nazhariyya). 

La Sagesse en rapport avec l’action consiste dans l'étude approfon- 
die des comportements de l'âme humaine en relation avec le corps. On 
la nomme science des mœurs ou éthique (‘ilm al-akhlaq). 
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C'est aussi l'étude des comportements de l'être en relation avec le 
milieu familial. Il s'agit alors de la science domestique (‘im tadbir al- 
manzil). 

C'est enfin l'étude des comportements de l'être avec ses sembla- 
bles : c'est la science politique (‘ilm al-siydsa). 

Telles sont les allusions aux différentes sciences rapportées à la sa- 
gesse. Celui qui les connaît et qui, d'autre part, se conforme aux règles 
des sciences pratiques est d'une sagesse consommée. 


IH - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-hakîm est Celui qui est adéquat à la norme qu'il 
établit et qui est de comportement parfait dans Sa gestion. 

On a dit : al-hakîm est Celui dont les desseins ne sont pas intéressés 
et qui ne trouve pas d'opposition à Son Opération. 


CHAPITRE QUARANTE ET UNIÈME 


AL-WADUD : LE BIEN-AIMANT ET LE BIEN-AIME, 
LE CONSTANT EN AMOUR 


Allah a dit : Et Lui le Trés-Pardonneur et le Bien-Aimant (Coran 
LXXXV, 14). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM! 


Le nom d'action wadd dont dérive ce nom signifie l'amour ou 
l'affection (kubb). 

On distingue trois aspects dans l'interprétation de ce nom : 

1 - Al-wadiid a le sens de al-wâdd, le Bien-Aimant, Celui qui aime 
Ses serviteurs ainsi qu'Allah dit : 17 les aime et ils L'aiment (yuhibbu- 
hum wa yuhibbiinahu) (Coran V, 54), car Il aime Ses serviteurs ; c'est 
dire qu'Il veut les faire parvenir aux réalités les meilleures. 

Sache que, dans cette interprétation, l'amour (wadd) est proche de 
la Miséricorde (rahma), celle-ci toutefois exige, à la différence de 
l'amour, un être faible qui est l'objet de cette miséricorde. En outre, le 
bienfait prend naissance des fruits de P Amour. 

2 - Al-wadiid est Celui qui porte les êtres à aimer les créatures 
comme il apparaît dans ce verset : Le Tout-Miséricordieux leur ac- 
cordera une affection d'amour (sa yaj‘alu lahum-ur-rahmânu wad- 
dan) (Coran XIX, 96). 

3 - Al-wadiid a le sens de al-mawdiid, le Bien-Aimé. Allâh est 
Bien-Aimé par Ses Saints en raison de la plénitude de bienfaits qu'Il 
leur procure. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


Le serviteur montrera beaucoup d'amour pour les étres selon les 
prescriptions de la Loi révélée. C'est pour cette raison que le Prophète 
- sur lui la grâce et la paix - après avoir eu les dents de devant brisées 
(pendant la bataille d'Ohod, s'adressa à Son Seigneur en ces termes) : 


' Cf. notre traduction du Traité de Amour d'Ibn ‘Arabi, Paris 1986. 
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« O mon Dieu, guide les gens de mon peuple car ils ne savent pas ! » 
Ti dit à ‘Ali - sur lui la paix - : « Si tu veux précéder les Rapprochés 
(mugarrabiin), prie pour celui qui te persécute, donne à celui qui te 
refuse et sois indulgent envers celui qui te lèse ». 


III - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Ils soutiennent qu'une des caractéristiques de l'amour (mahabba) est 
de ne pas s'accroître dans la fidélité ni décroitre dans l'infidéfité. 

Ash-Shiblf se trouva dans un asile d'aliénés. Des gens s'empressè- 
rent vers lui. Il leur demanda: « Qui êtes-vous » Ils répondirent : 
«Nous sommes tes amis ». Il se mit alors à leur lancer des pierres et 
ils se sauvèrent. Shibli leur répliqua : « Si vous étiez mes amis, vous 
ne vous enfuiriez pas devant cette épreuve ! ». 

On a dit : al-wadiid est Celui qui témoigne de l'amour à Ses Saints 
en leur donnant Sa Connaissance, aux pêcheurs en leur accordant Son 
indulgence et Sa miséricorde, et à tout un chacun en assurant la subsis- 
tance et la suffisance qui proviennent de Lui. 

On a dit : al-wadiid est Celui qui te détache d'autrui et fait disparai- 
tre de ton cœur la considération des formes et des êtres lorsqu'il t'aime. 


CHAPITRE QUARANTE-DEUXIÈME 
AL-MAJID : LE TRÈS-GLORIEUX 


Allah a dit : 

Lui (est) le Trés-Pardonneur, le Bien-Aimant, le Possesseur du 
Trône Glorieux (al-majid) (Coran LXXXV, 14 et 15). 

Lui (est) Trés-Louangé, Trés-Glorieux (Coran XI, 73). 


1 - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce nom dérive de al-mâjid, le Glorieux et est construit sur le 
schéme fa ‘fl. 

On donne deux interprétations à ce nom : 

I - Il vient de al-majd qui est la noblesse (sharaf) la plus parfaite. 
Allah a dit: Qâf. Par la Récitation glorieuse ou noble (gaf-wa-l- 
Qur’Gn-il-majid) (Coran L, 1). 

Allah possède Ja Noblesse, la Gloire, la Sublimité, l'Incommensu- 
rabilité en Soi, en Ses Qualités et en Ses Opérations. C'est cela même 
que nous avons déjà précisé dans le commentaire du nom al-‘azhim 
(voir chap. 27). 

2 - Selon l'étymologie, majd est l'opulence, la capacité ou l'ampli- 
tude (sa‘a). 

On dit d'un homme qu'il est mâjid lorsqu'il est libéral, expansif et 
fait beaucoup le bien ; du chameau qu'il paît abondamment (majadat) 
lorsqu'il se trouve dans un pré fertile... 

Dans le verset cité : Par la Récitation glorieuse, Allah qualifie de 
glorieuse la Récitation révélée en vertu des profits innombrables 
qu'elle contient. 

Ce nom est alors une qualité qui exprime l'excellence de Sa bienfai- 
sance et de Ses faveurs. 

On pourrait poser cette question : al-majid considéré comme un des 
quatre-vingt-dix-neuf Noms divins est mentionné une seule fois dans 
le Coran. Pourquoi trouve-t-on (dans une autre des énuméraions tradi- 
tionnelles des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins) le nom al-mâjid 
après le Nom divin al-wäjid, l'opulent ? 
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Abû Sulaymäân al-Khattâbf précise ceci : on prétend que ce nom al- 
majid se retrouve (sous la forme al-mdjid, le Glorieux) dans l'une des 
récitations traditionnelles des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins. On 
fait toutefois une distinction entre al-mdjid et al-majid pour renforcer 
la signification commune contenue dans chacun d'eux, c'est-à-dire le 
suffisant ou le riche (al-ghani). Dans la séquence traditionnelle en 
cause, les deux Noms divins consécutifs : al-wâjid et al-mâjid signi- 
fient le Suffisant et Celui qui rend suffisant (al-ghani, al-mughni). Al- 
wâjid, l'Opulent implique dans Sa réalité d'être Puissant sur tout ce 
qu'il veut et al-mâjid exprime qu'Il a, outre la plénitude de la Puis- 
sance, l'abondance de Générosité, de Miséricorde, d'Expansion (fadl) 
et de Bienfait. 


II - DIRES DES MAÎTRES 


Ils disent que al-majid est Celui dont l'Irrésistibilité (‘izz) n'a pas 
besoin d'assistance (mustaftah) et dont l’Acte n'est jamais négatif 
(mustagbah). 

On a dit : al-majid est Celui dont la Bonté est intégrale et le Don 
considérable. 


CHAPITRE QUARANTE-TROISIÈME 


AL-BÂ ITH : CELUI QUI RESSUSCITE, 
CELUI QUI INCITE, QUI SUSCITE 


Allah a dit : Allah ressuscitera ceux qui sont dans les tombes (Co- 
ran XXII, 7). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Le nom verbal ba ‘th signifie l'influence (ithdra) et l'incitation (in- 
had). 

Appliqué à Allah, le nom al-ba ‘ith comporte quatre significations : 

1 - Allah est Celui qui ressuscite les créatures au Jour de la Résur- 
rection selon le verset ci-dessus et les suivants : Malheur à nous. Qui 
nous a ressuscité de nos lieux de dormition ? (Coran -XXXVI, 5 2) 
Puis, Nous vous ressuscitâmes après votre mort (Coran I, 56). C'est 
alors que Nous les réveillames (ba‘athnä) afin qu'ils s'interrogent 
mutuellement (Coran XVIII, 19). 

2 - Allah est Celui qui suscite (bâ‘ith) les Messagers vers les créa- 
tures : Nous avons suscité des Messagers après lui auprès des gens 
de leur peuple (Coran X 74). Nous avons suscité un Messager au- 
près de chaque Communauté (Coran XVI, 36). 

3 - C'est Lui qui incite (yab‘ath) Ses serviteurs aux actes convena- 
bles pour déterminer dans leurs coeurs les résolutions (irddat) et les 
vocations (dawâ â). 

4 - C'est Lui qui stimule (yab‘athu) Ses serviteurs incapables en 
leur accordant l'aide et le secours, et les pêcheurs en acceptant le re- 
pentir. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Initialement, l'être n'a en lui ni connaissance, ni science. Or, l'esprit! 
sans science est comme le corps sans esprit. Allah a dit: Or, donc, 


! Le terme rûh que nous avons traduit par esprit en raison du verset cité plus bas, 
devrait se rendre plus adéquatement par âme (nafs) en vertu de la démonstration de 
Razi. 
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celui qui se trouva mort et à qui Nous rendimes la vie (Coran VI, 
122). Il fait descendre les Anges par l’Esprit' en procédant de Son 
Ordre (Coran XVI, 2). 

Le serviteur qui s'efforce d'acquérir la science est comme s'il revivi- 
fiait son esprit! après qu'il est mort. En entreprenant d'enseigner les 
ignorants, c'est comme s'il revivifiait” leurs esprits après qu'ils sont 
morts. 


III - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-bâ‘ith est Celui qui incite les aspirations à s'élever 
progressivement jusqu'aux parterres de l'Unité divine (tawhid) et à les 
soustraire des aptitudes ténébreuses humaines. 

On a dit : al-bd ‘ith est Celui qui t'incite à t'élever jusqu’ aux réalités 
sublimes et qui extirpe de ton cœur les suggestions contenues dans les 
souffles extérieurs (Cf. Coran CXIV, 5). 

On a dit : al-bâʻith est Celui qui purifie les secrets de la distraction 
et qui extirpe la souillure du comportement. 

Junayd a dit : « Sois dans ton être intérieur spirituellement avec Al- 
lah et dans ton être extérieur corporellement avec les créatures ! ». 


? Le verbe Ba'aTha, de même racine que ce Nom divin Ba'ith, prend l'acception 
de revivifier. 


CHAPITRE QUARANTE-QUATRIÈME 


AL-SHAHID : LE TEMOIN, LE PRESENT, 
LE CONTEMPLANT, CELUI-QUI-PRETE-TEMOIGNAGE, 
CELUI-QUI-A-LA-CONSCIENCE-PRESENTE 


Allah a dit: Qu'il suffise à Allah d'être témoin (shahid) (Coran 
IV, 79) Dis ! Il suffit qu’Allâh soit Témoin entre moi et vous (Coran 
XIU, 43). Tu es témoin de toute chose (Coran V, 117). Allah témoi- 
gne qu’il y a nul dieu autre que Lui (Coran Ill, 18). Possédant la 
Science du non-attesté et de l’attesté (‘âlim-ul-ghaybi wa-sh- 
shahâda) (Coran XII, 9). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que al-shahid est la forme intensive de al-shdhid, celui qui 
témoigne. Ce nom comprend cinq interprétations : 

1 - Al-shahid est le savant (‘Glim). 

AI-Ghazâli! a dit : « Allah est Savant au sujet du non-attesté et de 
l’attesté. 

Le non-attesté (ghayb) désigne ce qui est intérieur ou caché et 
Pattesté (shahdda) l'extérieur ou l'apparent. 

«Sous le rapport de la Science absolue, Allah est l'Omniscient 
(‘alim). En relation avec la non-manifestation (ghayba) et les réalités 
intérieures, Il est le Très-Informé (khabir). Sous celui des réalités exté- 
rieures et présentes, Il est le Témoin de tout (shahid) ». 

2 - Al-shahid ou al-shahid est Celui qui est présent (hddir) et Celui 
qui atteste ou contemple (mushähid). 

Allah a dit: Que celui qui est présent et atteste (shahida) le (dé- 
but) du mois (de Ramadün) jeûne (Coran IL, 185). 

Cette présence accompagnée de connaissance implique la même si- 
gnification que l'interprétation précédente. 

Si elle comporte la vision et le regard, elle signifie présence et at- 
testation. Le Prophète - sur lui la grâce et la paix - a dit au sujet de 


"In opus cité. 
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l'ihsân, la perfection de l'acte : « Adore Allah comme si tu Le voyais, 
car si tune Le vois pas, Lui te voit ». 

3 - Al-shahid ou al-shâhid est le témoin qui prend la parole dans 
une affaire en litige entre deux parties adverses pour faire apparaître la 
véracité de celui qui réclame justice et revendique son droit contre son 
adversaire. La Parole divine suivante s'y rapporte : Allah témoigne 
qu'il n’y a d'autre dieu que Lui, et celle-ci également : Vous n'ac- 
complissez aucune oeuvre sans que Nous soyons témoin à votre su- 
jet lorsque vous l'exécuter (Coran X, 61). 

4 - Al-shahid est Celui qui rend évidente la reconnaissance de Son 
Unité (tawhid), de Sa justice (‘adl) et des caractères de Sa Majesté, à 
l'aide de preuves et d'explications. 

Certains interprètent cette Parole divine : Allah témoigne qu'il n’y 
a nul dieu autre que Lui, comme signifiant la reconnaissance de 
l'Unité divine. 

5 - Al-shahid a aussi le sens d'un participe passif : al-mashhiid lahu, 
celui au profit duquel on témoigne, les serviteurs témoignant en Sa 
faveur de l'Unicité divine (wahdâniyya) et reconnaissant leur servitude 
adorative (‘ubiidiyya) envers Lui. Ce sens est confirmé par la Parole 
suivante adressée aux descendants d’Adam : Et lorsque ton Seigneur 
prit des reins des fils d’Adam leur postérité et qu'Il les fit témoigner 
sous leur responsabilité : Ne suis-je pas votre Seigneur ? Ils répon- 
dirent : « Si ! Nous témoignons », afin que vous ne disiez au Jour de 
‘la Résurrection : « En vérité, nous étions inattentifs à cela » (Coran 
VU, 172). 

En effet, Allah exige de Ses serviteurs qu'ils témoignent de Son 
Unité. Ils témoignèrent donc en Sa faveur et Il fut Celui pour Lequel 
ils témoignèrent dans cette disposition (justifiant ainsi que le nom al- 
shahid puisse recevoir un sens passif). 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le shahid (le martyr) est l'individu que les Infidèles tuent sur le ` 
champ de bataille. Les raisons données pour justifier cette appellation 
sont les suivantes : 

1 - Les Anges du Tout-Miséricordieux présentent et élèvent l'esprit 
du martyr jusqu'aux demeures de la Sainteté. 

Ce nom a alors le sens d'un participe passif, l'attesté ou le présenté. 
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2 - Al-shahid est la forme intensive de al-shahid, le témoignant, 
l'assistant, le présent. 

Appliqué au serviteur, le martyr se comprend comme celui qui est 
en train de témoigner de la Bienveillance et de la Miséricorde d'Allah 
ainsi que des degrés (paradisiaques) qu'Il lui a préparés. 

3 - An-Nadr ibn Shamil précise que al-shahid est le Vivant (al- 
hayy) parce que tout être vivant se trouve présent (shdhid) dans ses 
états et en a la conscience immédiate (mushâhid). 

Le martyr est vivant après avoir été tué. Allah n'a-t-Il pas dit : Ne 
crois pas que ceux qui ont été tués dans la voie PAllâh sont morts ! 
Au contraire vivants (sont-ils) chez leur Seigneur pourvus de subsis- 
tance (Coran I, 169). 

4 - Le serviteur est nommé martyr car il a la conscience présente de 
(l'heure) sur le champ de bataille. 

5 - I est nommé shahid car, en bref, il sera témoin au Jour de la 
Résurrection sur les Communautés passées. Allah dit : Afin que vous 
soyez témoins à l'égard des hommes (Coran Il, 143). 

Sache qu'Allâh, en tant que Témoin, crée la joie intense chez les 
Saints et la frayeur chez les transgresseurs. 

En rapport avec l'émotion de joie, on raconte qu'un homme fut roué 
de coups de fouet. Il supporta cela sans manifester de signe de souf- 
france. Un des témoins oculaires lui dit alors : « Ne ressens-tu pas la 
douleur et pourquoi ne cries-tu pas ? » L'homme répondit : « Je suis 
frappé à cause de mon bien-aimé qui est présent, qui me regarde et qui 
sait que je subis l'épreuve à cause de lui et il me l'a rendue facile sous 
l'effet de son regard ». 

Or donc, si le regard d'une créature allège la douleur provoquée par 
les coups, à plus forte raison le Créateur, qui est Témoin (shahid), 
soulage Son serviteur de la lassitude produite par les œuvres d'obéis- 
sance et de la souffrance engendrée par les contrariétés ainsi qu’Allah 
dit : Sois constant devant la Décision (hukm) de ton Seigneur car en 
vérité tu es sous Nos yeux (Coran LII, 48). 

En rapport avec la frayeur, Allah impose la crainte aux transgres- 
seurs car le manque de convenance devant la présence du Détenteur de 
l’Autorité (sultan) constitue une faute énorme. 


496 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


L'un d'eux a dit: al-shahid observe les secrets et est proche des 
bien-aimés. | 

On a dit : Le Témoin (shähid) est Celui qui illumine le cœur par Sa 
contemplation (mushâhadaY et les Secrets par Sa connaissance. 

On a dit : c'est Celui qui est présent dans ton secret et dans ton en- 
tretien confidentiel, dans ta vie ici-bas et future. 

On a dit : al-shahid est le Compagnon de séance le plus irrésistible 
et Celui qui n'a nul besoin d'un intime avec Lui. 


? Mushdhada, que nous avons traduit par contemplation, est de même racine que 
ce Nom divin shähid. 


| CHAPITRE QUARANTE-CINQUIÈME 
AL-HAQQ : LE VRAI, LE REEL, L’ÊTRE 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit : 

Puis, ils sont ramenés à Allah, leur Maitre-Proche, le Vrai (Co- 
ran VI, 62). 

Ceci parce qu’Allah, Lui (est) Le Réel et que ce que vous invo- 
quez en dehors de Lui est irréel (bâtil) (Coran XXXI, 30). 

Allâh réalise le réel par Ses paroles (yuhigqu-Llähu-l-haqqa bi ka- 
limâti hi) (Coran X, 82). 

Certes, la Promesse d’Allah est vraie (Coran XXXI, 33). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que le Vrai est l'Existant (mawjiid, étymologiquement : le 
Trouvé) et que le faux ou l'irréel (bâtil) est le néant ou privation 
(ma ‘dim : le privé)’. n 

Quand une chose est nécessaire par soi, la certitude (i‘tigdd) et la 
reconnaissance (igrâr) de sa réalité (wujûd) impliquent l'évaluation ou 
détermination de sa valeur (tagdir) ét l'affirmation de son identité (ith- 
bat). Certitude et reconnaissance sont alors désignées par le terme : 
Vrai. 

Quand il s'agit d'une chose nécessitant la privation ou néant 
(‘adam), la certitude et la reconnaissance de son (manque) de réalité 
impliquent la privation. Dans ce cas, cette certitude et cette reconnais- 
sance sont nommées fausses ou irréelles. 

Ceci compris, nous te dirons : la chose peut être nécessaire par soi 
(wâjib li dhâtihi), impossible (mumtani‘) en soi ou possible (mumkin) 
en soi. 

La chose nécessaire par soi est Vérité pure ou Réalité en soi ; celle 
qui est impossible en soi est fausseté ou irréalité pure. L’existence de 


: Mawjiid est l'existant actuel, ma‘dim est le privé d'existence actuelle ou l'être 
virtuel ; le premier est en acte, le second potentiel. 
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ce qui est possible en soi, compte tenu de ce qui vient d'être dit, ne 
l'emporte pas davantage sur sa non-existence sauf lorsqu'intervient 
l'acte de Celui qui l'existencie. Si Celui-ci ne l'actualisait pas, le possi- 
ble demeurerait dans le non-être (‘adam). Aussi, tout possible en tant 
que tel, est irréel et éphémère et Allah en a dit: Toute chose est en 
train de périr sauf sa face (Coran XXVIII, 88). C'est pour cette raison 
que les Connaissants (‘ârifän) affirment qu'il n'y a, en réalité, nul 
Existant (mawjiid) autre qu'Alläh?. 

D'autre part, tout être possible est seulement existencié par l'acte 
(takwin) de Celui dont l'Etre ou l'Existence est nécessaire (wâjib al- 
wujiid). L’Etre nécessaire est donc Celui qui rend vrai ou réel tout ce 
qui est autre que Lui. C'est ainsi qu'il faut entendre cette Parole : Allah 
réalise le réel par Ses paroles, Lui Allah qui est Vrai en soi. Quelle 
excellente adéquation (mufäbaga) de ces preuves démonstratives à ces 
expressions coraniques allusives. 

Maintenant qu'il est bien établi qu'Allah est vrai en soi, la certitude 
que l'on a de Sa Réalité (wujiid) et de Sa description par les Qualités 
de sublimité et d'incommensurabilité est également vraie. En effet, 
celui qui fait l'objet de cette certitude inébranlable est dans l'impossi- 
bilité de la faire évoluer du vrai au faux. Le même raisonnement s'ap- 
plique à la reconnaissance de sa réalité et à l'information qui l'a fait 
connaître (ëkhbär). 

Allah est de toutes les vérités la plus digne d'être vraie, Sa connais- 
sance celle qui mérite la plus d'être réelle et Sa reconnaissance la plus 
digne d'être proclamée vraie. 

C'est alors que deux questions peuvent se poser : 

A - Première question 

Quelle est la signification du propos de al-Husayn b. Mançûr al- 
Hallaj : Je (suis) le Vrai (ana al-Haqq ou Moi, le Vrai). 

La réponse est la suivante : la doctrine de l’iftihâd, l'union ou l'uni- 
fication, est sans fondement. En effet, de trois choses l'une : 


- Les deux choses subsistent et, de ce fait, restent deux réalités dis- 
tinctes ; 


? L'école d'Ibn ‘Arabi désigne cette perspective doctrinale orthodoxe par l'expres- 
sion : wahdat al-wujñd, l'Unicité ou l'Unitude de l'Étre actuel. 
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- elles disparaissent toutes deux pour devenir une troisième chose 
différente ; 

- il ne reste que l'une des deux, l'autre cessant d'être. 

Mais, alors (dans chacun des trois cas) l'union reste impossible, car 
l'Existant ne peut être le même que le non-existant. Il en résulte que la 
parole de cet initié (rajul) est passible d'interprétation (ta’wil) et ceci 
sous plusieurs aspects : 

1 - Nous avons démontré avec une argumentation évidente que 
l'Existant est le Vrai - Gloire à Lui - et que tout sauf Lui est irréel. 

Dans le cas de Hallâj, tout sauf le Vrai avait disparu à sa considéra- 
tion et son âme s'était éteinte à elle-même au point qu'il ne subsistait 
en lui d'autre exitant qu'Allâh. C'est donc dans cet instant qu'il 
prononça : « and al-hagg ». C'est comme si le Vrai - Gloire à Lui - 
mettait ce propos sur sa langue alors qu'il était dans un état d'extinc- 
tion (fan@’) qui lui fit perdre entièrement la conscience de son âme et 
qui le submergea dans les lumières de la Majesté d'Allâh - Exalté soit- 
Il. Quand on lui demanda à propos de la signification de cet évène- 
ment: « Dis (plutôt) je suis par le Vrai (and bi-l-haqq) », il refusa car 
s'il avait dit « je suis par le Vrai », son expression and (moi ou je) au- 
rait été une allusion à son âme (et non plus au Vrai). Cet initié (rajul) 
se trouvait dans la demeure de l'effacement (mahw) de toute réalité 
autre qu'Allah. 

2 - Il est certain que Lui, Allah, est le Vrai dont la connaissance est 
la connaissance véritable. 

De même que l'élixir transforme le cuivre en or quand il entre en 
contact avec lui, de même lorsque l'élixir de la connaissance d'Al]ah 
tombe sur l'esprit, il le fait passer de l'irréel au réel pour devenir or 
pur. C'est alors que Hallâj put dire : and al-haqq. 

3 - Lorsqu'une chose s'impose à quelqu'un, on dit de lui, par méta- 
phore, qu'il est cette chose. On dit par exemple d'un tel qu'il est géné- 
reux et noble. Hallaj, submergé par le Vrai dut certainement dire : and 
al-haqq. 

Il existe toutefois une différence entre cette dernière explication et 
la première. 

Dans le premier cas envisagé, le serviteur s'éteint intégralement à 
son âme, noyé dans la présence contemplative du Vrai (shuhiid al- 
haqq). Ané al-hagq, je suis le Vrai est un propos que le Vrai fait pro- 
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noncer au serviteur sous l'effet de l'intensité de son ivresse spirituelle 
(sukr) et dès lors, celui qui s'exprime de la sorte est en réalité Allah. 

Dans le dernier cas, c'est le serviteur qui s'exprime ainsi par hyper- 
bole (mubâlagha). 

Entre ces deux stations, il y a une différence considérable (que tu 
remarqueras) si tu es d'entre les Maîtres du « goût » initiatique (arbab 
al-dhawq). 

4 - Lorsque la Lumière de la Majesté divine s'irradie dans l'esprit 
d'un tel être et que le voile de la nature humaine disparaît, nécessaire- 
ment l'esprit parvient jusqu'aux confins des demeures de la Béatitude 
et devient ainsi Vrai du fait que c'est Allah Lui-méme qui l'a établi 
vrai comme Lui-même l'a dit : Allah réalise le vrai par Ses paroles. 
C'est pourquoi le propos and al-haqq est véridique car le Vrai (par 
cette réalisation) est plus universel que le vrai en soi et le vrai par un 
autre que Lui. 

Si l'on objecte ceci : De cette interprétation, il résulte que tout être 
existencié est vrai. Quel est donc le sens de cette appropriation privi- 
légiée (takhçiç) ? / 

Nous répondrons ce qui suit: Quand la lumière du monde divin 
s'irradie dans l'esprit de l'homme, celui-ci devient parfait dans la réali- 
sation de ce degré et l'appropriation (ikhtiçâç) d'un surcroît de perfec- 
tion lui fait prononcer ce propos. 

5 - On peut soutenir que dans cette expression and al-haqq, le 
terme pouvant être annexé a je ou moi (and) (pour le qualifier) est 
sous-entendu, (la proposition complète devant être alors): je suis 
« adorateur » du Vrai (and ‘âbid al-haqq), je suis « invocateur » du 
Vrai, « remerciant » le Vrai (les trois attributs : adorateur, invocateur 
et remerciant disparaissant en l'occurence). 


B - Seconde question 
La seconde question qui se pose au sujet du Vrai est celle-ci : 


Pourquoi des Noms d'Allah - Gloire à Lui - le Vrai est celui qu'on 
trouve le plus souvent exprimé par les gens du Taçawwuf ? 

La réponse est donnée par al-Ghazali car (dit-il) « la station propre 
aux Soufis est celle du dévoilement (mukâshafa). Or, celui qui s'y 
trouve voit Allah comme Vrai et tout autre que Lui comme irréel ». 

Les Théologiens scholastiques (mutakallimiin) eux, restent dans le 
domaine de la recherche des preuves démonstratives (istidlâl) sur 
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l'Existance d'Allâh par autre que Lui-même. Il est sûr que le nom par 
lequel ils s'expriment le plus fréquemment soit al-bâri, le Producteur. 
Les Juristes en matière de Loi révélée (fugahä’) analysent les mo- 
dalités des obligations qu'elle impose (kayfiyyat al-taklif). 
L'expression qui prévaut chez eux est « la Loi divine » (shar‘). 


CHAPITRE QUARANTE-SIXIÈME 


AL-WAKIL : LE GERANT, L'INTENDANT, LE MANDATAIRE, 
CELUI A QUI L'ON CONFIE 


Allah a dit: Allah suffit comme Gérant (kafâ bi-llâhi wakilan) 
(Coran IV, 81). Allah nous suffit et quel excellent Intendant (wakil) 
(Coran Ill, 173). Ne prenez pas de gérant en dehors de Moi (Coran 
XVI 2). 


I- SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que la wikdla, le mandat, la délégation, la procuration, terme 
dont dérive al-wakil, se définit : l'acceptation de gérer des affaires et la 
manière de se comporter dans le mandat reçu. 

Le Nom divin al-wakil a le sens d'un participe passif. Il signifie : 
Celui à qui l'on confie (mawkil ilayhi). C'est à Lui que les serviteurs 
confie la bonne marche de leurs affaires (maçâlih) et c'est sur Son Ex- 
cellence qu'ils s'appuient, car la gestion d'affaires préoccupantes (taf- 
wid al muhimmät), confiée à quelqu'un doit remplir deux conditions 
pour être satisfaisante : 

1 - L'incapacité du mandant (muwakkil) de mener à bien ses propres 
affaires. Or, il ne fait aucun doute que la créature en est bien 
incapable. 

2 - Le Mandataire ou Gérant (mawkäl ilayhi) doit posséder à la per- 
fection le savoir, la possibilité, le dévouement et la compétence. II 
doit, de plus, être dégagé de toute prétention à recevoir quelque rétri- 
bution en retour. 

Celui qui ignore quelque chose (d'une affaire) ne peut valablement 
recevoir une procuration. L'injuste, savant et capable, mais qui n'a pas 
la sollicitude requise, ne peut se voir valablement confier la gestion 
des affaires. S'il possède ces trois qualités de science, de capacité et de 
dévouement mais demande quelque rétribution en compensation, 
l'affaire ne peut lui être confiée, car mener les affaires de l'autre et les 
tiennes concurremment sans produire de désordre dans les tiennes 
n'est pas possible. 


/ 
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Lorsque ces quatre qualités se trouvent réunies, il peut mener à bien 
le mandat, et la gestion des biens peut lui être confiée. Or, il ne fait 
aucun doute que la perfection de ces quatre qualités ne se trouve réali- 
sée que Chez Allah - Gloire à Lui et exalté soit-Il - et qu'Il reste Man- 
dataire et Gérant puisque les serviteurs Lui confient la bonne gestion 
de leurs affaires. 

Telle est bien la signification de ces Paroles divines: Fais 
confiance au Vivant qui ne meurt pas (wa tawakkal ‘ala-l-hayyi- 
lladhi lâ yamüt) (Coran XXV, 58). Dieu suffit à celui qui met sa 
confiance en Lui (wa man tawakkal ‘ala-Llahi fa huwa hasbuhu) 


_ (Coran LXV, 3). Et tel est aussi le sens de ce hadith : « Si vous faisiez 


confiance à Allah comme il Lui sied, Il vous sustenterait comme II le 
fait pour les oiseaux qui partent le matin affamés et reviennent le soir 
rassasiés ». 


II - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-wakil t'accorde initialement Sa suffisance tout en 
veillant sur toi avec sollicitude pour te conférer la beauté de Son in- 
vestiture sainte (wildya). 

On a dit : al-wakil rend grace de la plus belle manière et comble 
abondamment celui qui est satisfait de L’ avoir pour gérant. 


CHAPITRE QUARANTE-SEPTIÈME 


AL-QAWÎ : LE TRES-FORT, LE TRES-PUISSANT 
AL-MATIN : LE TRES-FERME, LE TRES-CONSISTANT 


Allah a dit : En vérité, Allah est Celui-qui-ne-cesse-de-pourvoir. Il 
est le Détenteur de la Force, le Trés-Ferme (inna-Lläha huwa-r- 
razzaqu dhii-al-quwwat-al-matin) (Coran LI, 58). 


I - SIGNIFICATION DU NOM AL-QA Wi 


Al-Azhari a dit: «On peut lire al-matin (dans le verset précité) 
avec désinence I en le considérant comme un adjectif épithète de dhii 
al-quwwa (détenteur de la Force), le sens est alors le suivant : II est 
Détenteur de la Force trés-ferme ». 

La leçon la plus courante est de décliner le nom matin avec la 
flexion U qui marque le cas sujet. Dans ce cas, la signification de- 
vient : «Il est le Détenteur de la Force, le Trés-Ferme ». Cette der- 
nière leçon est plus conforme à la langue et al-matin est considéré 
comme une Qualité divine alors que dans la première interprétation, il 
est un qualificatif épithète de force (guwwat) dont la forme féminine 
du nom - quwwat porte le t des noms féminins - n'indique pas réelle- 
ment un féminin mais un nom masculin (marquant une habitude) 
comme dans cet autre exemple coranique : Celui auquel un avertis- 
sement (maw'‘izhaf) est donné de la part de son Seigneur (fa man 
jJ@’ahu maw ‘izhatun min rabbihi) (Coran II, 275). 

Nous ajouterons que les glossateurs sur les Noms d'Allah soutien- 
nent unanimement que la force (quwwa) exprime la perfection de la 
puissance (qudra) et que la fermeté (matâna) désigne la plénitude de 
la force. La force consistante (quwwa matina) est l'expression de la 
puissance portée au summum de la perfection. 

Quant à moi (je soutiens) que la disposition parfaite dans une 
chose qui produit un effet est appelée force ou aptitude (quwwa). Il en 
est de même de la disposition parfaite dans une chose qui ne peut su- 
bir l'effet d'un autre et qui est appelée force. 

C'est ainsi qu'un homme ayant la force d'en renverser un autre est 
nommé fort et robuste (qawi shadid) et pour la même raison, l'homme 
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qu’on n’arrive pas à renverser est nommé fort. Dans cette interpréta- 
tion la pierre et le fer sont dits être forts et résistants. 

Une fois cela bien compris, nous te disons : si nous admettons que 
la force (quwwa) est rapportée à Allâh qui impose Son influence 
(ta’thir) aux êtres possibles, le sens à donner au terme quwwa est 
«pouvoir attributif » (qudra) car, par elle, Allah les existencie. Si, 
d'autre part, nous reconnaissons qu'Allâh ne peut subir l'effet d'un au- 
tre, la force et la consistance se réfèrent alors à l'Etre nécessaire par 
Soi qui implique également d'être tel envers tous les êtres possibles. 
Or, l'être qui présente ce caractère nécessaire ne peut jamais subir l'in- 
fluence d'un autre, ni par l'actualisation d'une chose qui se trouve pure 
privation en Lui, ni par l'anéantissement d'une chose existante. 

Si on objecte que le début du verset cité plus haut : En vérité, Al- 
lâh est Celui qui ne cesse de pourvoir (razzâq), laisse entendre que la 
fin du même verset : Détenteur de la force consistante, a trait au pou- 
voir attributif, nous répondrons de cette manière : 

De même que le verset, dans sa première partie, exprime la perfec- 
tion de la puissance dans la possibilité qu'elle a d'accorder la subsis- 
tance à ceux qui en ont besoin, ainsi Allah étant l'Etre nécessaire par 
Soi, ne peut jamais subir d'altération. Par contre, ce qui n'a pas en soi 
l'être nécessaire, ni la permanence par soi, ni les qualités de perfection, 
ne pourra jamais accorder la subsistance à ceux qui en ont besoin. Il 
faut donc, nous le savons, que le terme guwwa, la force, comporte 
chacun de ces deux aspects. 


II - SIGNIFICATION DU NOM AL-MATIN 


Le nom al-matin signifie shadid, l'intense. Il dérive de matâna, la 
fermeté, l'acte d'endurer, la solidité, la robustesse, la vigueur, la 
consistance. Il vient de matn, le milieu du dos (zhahr) par lequel la 
plupart des animaux sont maintenus (cette partie du dos, l'échine étant 
la plus robuste). C'est pour cette raison qu'on a nommé la force : quw- 
wa par les mots : zhahr le dos et matn, le milieu du dos. Allah dit dans 
ce sens: Si les hommes et les djinns s’unissaient afin de produire 
une Récitation (qur'ân) semblable, ils ne pourraient rien présenter 
d'équivalent, fussent-ils des auxiliaires les uns pour les autres (Co- 
ran XVII, 88). On dit alors que le mot matin a le sens de fort (gawi). 
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Sache-le bien ! Il ne convient pas d'appliquer à Allah le sens de 
matn, le milieu du dos et çalâba, le fait de s’endurcir. Il faut alors que 
le nom al-matin soit attribué à Allah en conséquence de la significa- 
tion étymologique qui indique soit la disposition parfaite qui produit 
un effet chez l'autre, soit celle qui ne peut subir l'effet d'un autre. 

On a soutenu également que al-gawi comportait le sens de al- 
muqwi, le paradigme fa‘il signifiant muf‘il, Celui qui rend fort. Ce 
nom se réfère alors à une Qualité divine d'activité. 

Abii Sulayman al-Khattâbi a dit : « On trouve dans l'énumération 
des quatre-vingt-dix-neuf Noms divins le Nom al-mubin, le Très- 
Evident, l'Indubitable au lieu de al-matin. Le sens de al-mubin en fait 
une des qualités de la Fonction divine et de celle de l'Un (çifât al- 
ilahiyya wa al-wahdaniyya). 

Le même auteur dit que al-matin signifie al-mahfiizh, Celui qui est 
préservé. 


IT - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES DEUX 
NOMS 


Si le serviteur était d'une force extréme, il n'aurait nul besoin de se 
tourner vers un autre qu'Allah, mais puisqu'il n'est pas dans une telle 
disposition, il ne devra pas se laisser influencer par les suggestions de 
l'âme mais préférer la Vie future aux passions psychiques. S'il se laisse 
absorber par les attraits de la nature corporelle, son esprit est alors 
réduit au comble de la faiblesse. 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CES DEUX NOMS 


Ils disent que Celui qui a conscience de la force d'Allah renonce à sa 
propre fermeté et s'attache à la Faveur divine. 
On a dit : al-gawi al-matin est Celui que personne ne peut assister 
ni qu'aucune limite ne circonscrit. 


CHAPITRE QUARANTE-HUITIÈME 


AL-WALI : LE TRES-PROCHE, LE TUTEUR, LE PRÉPOSÉ, 
L’AUXILIAIRE, L’AMI, LE MAITRE, LE PREVENANT 


I- FONDEMENTS CORANIQUES 


1) Allah est le Maître très-proche (wali) de ceux qui sont fidèles 
(Coran IL, 257). 

2) Il fait dire à Joseph - sur lui la paix - : Tu es Mon He (wa- 
ID! en ce bas-monde et dans la vie future (Coran XII, 101). 

Il s'agit, en l'occurence du Maitre prévenant (al-Mawlà). 

3) Les Fidèles disent à propos d'Allâh : Tu es notre Maître Très- 
Prévenant (anta mawld-nd) (Coran I, 286). 

4) Ensuite, ils seront ramenés à Allah, leur Maitre très-proche 
(mawlà), le Vrai (Coran VI, 62). 

5) Cela parce qu’Alléh est l’Auxiliaire Trés-Proche (mawlä) de 
ceux qui sont fidèles. Quant aux infidèles, ils n'ont point d'auxi- 
liaire très-proche (Coran XLVI, 11). 

Ces versets montrent que le Seigneur (rabb) est le Maitre- 
Prévenant ou |’ Ami (wali) de Ses serviteurs. 

D'autres versets indiquent que le serviteur est le walî du Seigneur, 
Allah ne dit-Il pas : Non certes ! Nulle crainte ne sera sur les amis 
(awliya’, pluriel de wali) d’Allah et ils ne seront point attristés (Co- 
ran X, 62). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Ce nom comporte plusieurs interprétations : 

1) Al-mutawallf : celui qui est investi des affaires, y est préposé 
comme le tuteur (wali) pour l'orpheline ou pour la femme dans le rite 
du mariage. 

La signification véritable de ce mot vient de sa racine W.L.Y, être 
proche. Le walî est aussi le wâlf, participe actif signifiant le Préposé, 
le Régisseur, le premier (wali) ayant un sens intensif. 


' Ou encore : mon Maître-Proche. 
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2) Al-walf est l’ Auxiliaire (nâçir). 

Allah a dit : Les Fidèles, hommes et femmes, sont les auxiliaires 
(awliyà”) les uns des autres (Coran IX, 71). Mais l'auxiliaire véritable 
des créatures est Allah : Nous sommes vos Auxiliaires (awliyä”) dans 
la vie de ce bas-monde et dans l’Autre (Coran XLI, 31). De même 
dit-on : les auxiliaires (awliyä”) du sultan. 

Sache que, dans ces deux acceptions, le nom al-walf est une quali- 
té divine d'activité. Toutefois, le premier sens, s'appliquant aux Fidè- 

les, aux mécréants et à toutes les autres créatures, est plus général que 
le second qui convient aux seuls Fidèles. 

3) Al-walf a le sens de al-muhibb, le Bien-Aimant ou l’ Ami : Allah 
est l’Ami (al-walt) de ceux qui sont Fidèles (Coran XLVII 11). C'est 
dire qu'll les aime (yuhibbuhum) 

4) Al-wali a le sens de ai-muwéii, celui qui est proche. La proximi- 
té prévenante (muwâlä) d'Allah est l'amour (mahabba) qu'Il a pour Ses 
serviteurs. 

Sache que le mot al-mawil4 a, dans l'usage, aussi bien le sens de ce- 
lui qui affranchit (mu ‘tig) que de celui qui est affranchi (mu‘tag), celui 
d'être l'auxiliaire, le protecteur, le cousin ou proche parent, l'allié et le 
préposé a une affaire. 

L'origine ou principe n’admet pas la participation (al-açl ‘adam al- 
ishtirak) et ne provient jamais de ce qui possède des caractéristiques 
communes. Or, la commune mesure implique proximité (al-gadr al- 
mushtarak huwa al-qurb). Pour cette raison donc les philologues, pré- 
cisent que al-walf est celui qui est proche (garib). Ainsi, emploie-t-on 
le verbe walâ pour exprimer qu'une chose est proche de soi. On dira : 
un tel est proche (yal d'un autre par le rang. Allah dit de même (du 
mécréant) : Plus près de toi et plus près (awld laka fa awlâ) (Coran 
LXXV, 34) par menace, c'est-à-dire « ce dont je t'avertissais est pro- 
che de toi et tout prés de toi. Prends-y garde ! ». 

Il est donc bien établi que la racine de ce mot exprime la proximi- 
té. Ce sens résulte (des acceptions que prend cette racine et que nous 
venons de mentionner à savoir) : celui qui affranchit ou qui est affran- 
chi, l'auxiliaire, le cousin, l'allié, le préposé à une affaire, car tous ces 
exemples expriment nécessairement les caractéristiques de la proximi- 
té et de la contiguité (ittiçâl). 
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Ceci bien compris, le fait qu'Allah soit walî avec Ses serviteurs dé- 
note Sa proximité par rapport à eux. Ne dit-Il pas : Et Lui est avec 
vous où que vous soyez (wa huwa ma'akum aynamâ kuntum) (Coran 
LVI, 4) : Nous sommes plus près (agrab) de lui (de l'homme) que sa 
veine jugulaire (Coran L, 16) : Il n’y a pas d'entretien secret (najwa 
ou d'entretien salvateur) à trois sans que Lui ne soit le Quatrième 
(Coran LVII, 7). 

Sache-le ! Les hommes estiment que ces versets expriment la 
proximité portée à son maximum, mais selon moi, la proximité d'Al- 
lah par rapport à Son serviteur est plus étroite que le laisse entendre le 
sens obvie de ces versets. Ces exemples entraînent généralement l'ad- 
hésion de la plupart des hommes. On peut l'expliquer ainsi : La nature 
ou quiddité (mâhiyyâf) des êtres possibles ne se trouve qualifiée par 
l'existence que grâce à la médiation de l’Acte existentiateur du Divin 
Artisan (al-cani‘). Pour cette raison, les quiddités des êtres possibles 
se trouvent, originellement, réunies par cet Acte existentiateur de 
l’Artisan Divin et, c'est ensuite, par la médiation de cet Acte que 
l'existence se trouve réalisée pour eux. Leur proximité d'Allah, résultat 
de l'Acte existentiateur du Divin Artisan est plus grande que celle 
qu'ils obtiennent dans l'existence. Bien plus, on peut relever ici une 
finesse supplémentaire devant l'évidence, pour nous, que les quiddités 
et les Réalités essentielles se trouvent être telles par l’Acte de 
F Artisan qui les rend existantes. Il en résulte que Son Acte, qui les 
existencie, est antérieur à leur actualisation et ainsi la proximité de 
P Artisan Divin par rapport aux êtres est plus parfaite que celle qu'ils 
ont par rapport à eux-mêmes (par l'existence). 

Tel est le commentaire sur le Nom al-wali. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Il résulte de ce que nous venons d'exposer que le Vrai est le Mai- 
tre-Aimé Trés-Proche (wali) du serviteur et que celui-ci est l’ Aimé- 
trés-proche (wali) du Vrai. 

Pour participer à ce nom, le serviteur s'efforcera de réaliser la sain- 
teté (wilâya ou la contiguité) qui ne sera obtenue de manière parfaite 
qu'en se détournant de tout autre qu'Allâh, et qu'en acceptant de rece- 
voir intégralement la Lumière de la Majesté divine. 
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III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Us disent que al-wali est Celui qui prête assistance à Ses Saints ou 
Amis rapprochés (awliyä”) et qui réduit Ses ennemis. Le walî est se- 
couru par la bienveillante attention de Dieu, mais l'ennemi, lui, est 
contraint par le statut qui régit son opposition à Dieu. 

On a dit : al-walf aime Ses Saints sans motif et ne les rejette pas en 
les exposant à l'humiliation. 

On a dit : al-wali est Celui qui prend en charge le gouvernement 
des âmes en les poliçant et qui garde les cœurs en les éduquant. 

On a dit : al-walf est Celui qui dispense généreusement Ses bien- 
faits et qui accomplit Sa Promesse avec véracité. 


CHAPITRE QUARANTE-NEUVIÈME 


AL-HAMID : LE TRÈS-LOUANGE CELUI-QUI-LOUANGE 
CELUI-QUI-EST-DIGNE-DE-LOUANGES 


Allah a dit : H conduit vers la Voie du Puissant irrésistible et du 
Très-Louangé (Coran XXXIV, 6), Lui est Très-Louangé, Très- 
Glorieux (Coran XI, 73). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


1 - Allah est Celui qui louange (al-hdmid) et les louanges qu'il 
s'adresse ne cessent pas. 

Allah a dit : La louange (hamd) est a Allah, le Seigneur des êtres 
de l'Univers (Coran I, 1). Ses louanges redoublées (thanâ’) sont des- 
tinées aux Fidèles qui se trouveront être existenciés. 

2 - Al-hamid a le sens de al-mahmñd, le Louangé, c'est-à-dire : 
Louangé par la Louange qu'il se fait à Lui-même et par celle que Ses 
serviteurs Lui adressent, selon cette parole : C'est Nous qui Te glori- 
fions par Ta Louange (Coran II, 30). 

3 - Al-hamid a aussi le sens de Celui a qui reviennent de droit 
louange et éloge. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


Le serviteur se trouve digne de louanges quand ses convictions le 
préservent des incertitudes et ses actes des concupiscences. Plus par- 
fait sera-t-il dans ces dispositions et plus digne de louange se trouvera- 
t-il ! 


HI - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-hamid est Celui qui te donne la réussite dans les 
actes de bien, qui te loue de les accomplir, qui efface de toi les actes 
mauvais et qui n'a pas à te faire rougir de les mentionner. 

Sache-le ! Les gens ordinaires louangent Allâh pour les plaisirs 
corporels qu'Il leur procure. Les gens de l'élite Le louangent pour les 


514 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


bienfaits spirituels qu'il leur accorde. Les Rapprochés Le Louangent 
(Lui seul) car Ils ne trouvent rien en dehors de Lui. 


CHAPITRE CINQUANTIÈME 
AL-MUHCI : CELUI-QUI-GARDE-EN-COMPTE 


Allah a dit: I garde ou compte (ahçâ) toute chose en nombre 
(Coran LXXII, 28). 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que cet acte de garder ou de compter (ihçâ) se réfère soit : 

I - à la science qu'Allâh possède du nombre des réalités existantes 
dans leurs moindres aspects, de celui de leurs mouvements et de leurs 
repos. 

2 - à la connaissance éternelle qu'Allâh ne cesse de garder à leur su- 
jet. Le premier sens est plus extérieur. 

3 - au dénombrement des actes des créatures, le Jour de la Résur- 
rection, en vue de la reddition de comptes, car Allâh a dit : Allah l'a 
gardé en compte alors qu'ils l'ont oublié (Coran LVII, 6). Dans le 
méme ordre d'idées, citons ce verset : Pourquoi donc cet écrit ne lais- 
se-t-il aucune chose petite ou grande sans la prendre en compte ? 
(Coran XVII, 49). 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur, sachant que le Seigneur garde en compte toutes cho- 
ses importantes ou non qui le concernent, devra (s'efforcer) de les gar- 
der en son ame. 

On questionna Daoud at-Ta‘i au sujet du jet de pierres (contre les 
stèles de lapidation à Mina lors du Pèlerinage). Il répondit : « Le jet de 
pierre est bien mais observe aussi ce que tu dois espérer de tes 
jours ! ». 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-muhçf est Celui qui regarde l'extérieur (de l'être) et 
qui est bien informé des secrets. 

On a dit : al-muhci est Celui qui observe manifestement tes souf- 
fles et qui veille intimement sur tes sens. 
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On a dit: C'est Celui qui conserve le nombre de tes œuvres 
d'obéissance et qui connaît chacun de tes états. 


CHAPITRE CINQUANTE ET UNIÈME 


AL-MUBDI' : CELUI-QUI-PRODUIT-SANS-MODELE, 
CELUI-QUI DONNE-L’ORIGINE 
AL-MU4ID : CELUI-QUI-REINTEGRE, 
CELUI-QUI-FAIT-REVENIR 


Allah a dit : C'est Lui qui produit sans modèle et qui fait revenir 
(Coran LXXXV, 13). C'est Lui qui produit la Création sans modèle 
puis la fait revenir ou la réintégre (Coran XXX, 27). 

Sache que la doctrine des gens de notre École est d'affirmer qu'Al- 
lah fait disparaître les choses et les réintègre selon leurs conditions 
essentielles (yu‘fdu-hâ bi a’yani-hda). E 

AI-Ghazâlî' a dit : « Quand il n'a pas de modèle préalable, 1’ Acte 
existentiateur est nommé ibdâ‘ : l'acte de produire sans modèle ; avec 
un modèle préexistant, il porte le nom de i’âda : l'acte de réintégrer ou 
de réitérer. On estime que cette interprétation prête à difficulté du fait 
de la réintégration de ce qui est dépourvu de réalité (li i‘âdât al- 
ma ‘diim) ». 

Nous avons traité de cette question dans notre ouvrage sur les qua- 
rante fondements de la Religion”. 

Le bien-fondé de la preuve attachée à cet aspect doctrinal se trouve 
dans le Livre d'Allah : Dis ! Il les fera vivre Celui qui les a fait croi- 
tre une premiere fois (Coran XXXVI, 79). 


! In opus cité. 
? In opus cité. 


CHAPITRE CINQUANTE-DEUXIÈME 


AL-MUHYI : CELUI-QUI-FAIT-VIVRE 
AL-MUMIT : CELUI-QUI-FAIT-MOURIR 


Allah a dit : C'est Lui qui vous fait vivre et mourir (Coran II, 28). 
Il a dit, dans le récit d’ Abraham - sur lui la paix - : Celui qui me fera 
mourir puis me fera vivre (Coran XXVI, 81) : Vous étiez morts et Il 
vous a fait revivre (Coran I, 28). 


I - SIGNIFICATION DE CES NOMS 


Sache que la vie et la mort procèdent d’Allâh comme le prouvent 
ces versets : Celui qui a créé la mort et la vie (Coran LXVII, 2) et: 
Allah rappelle les âmes au moment de leur mort (Allah yatawaffa-l- 
anfusa hina mawti-hä) (Coran XXXIX, 42). 

Sache-le ! Allah vivifie la goutte de semence (nutfa) et l'agglutina- 
tion (‘alaga) en créant la vie en elles. Il donne vie à la terre en faisant 
descendre la pluie fertile. Il a dit: Regarde les traces de la Miséri- 
corde d’Alléh ; comment donne-t-Il la vie à la terre après sa mort 
(Coran XXX, 50). 

Quand Allah fait mourir, Il fait la louange de cet acte afin que l'on 
connaisse qu'Il est capable de gérer toute chose comme II l'entend et le 
détermine. 

Si l'on demandait : quel est le sens de ces deux versets : Dis ! 
l’Ange de la Mort vous rappellera (Coran XXXII, 11) et, Nos Mes- 
sagers les rappeleront (Coran VII 37), nous répondrions ceci: dé- 
terminer la mort, en réalité, est l'acte d'Allah. Toutefois, dans le do- 
maine soumis aux causes secondes, elle est déléguée à l’ Ange de la 
mort qui s'entoure de préposés et d'auxiliaires. Cette délégation est 
confiée tantôt aux auxiliaires, tantôt aux responsables, tantôt au Créa- 
teur, car, en définitif, c’est Lui le Producteur (mu’aththir) de toute 
chose. 

Sache bien qu'Allâh fait vivre et mourir. Il donne la vie au corps 
par l'esprit. Il vivifie les esprits par les connaissances et les intuitions 
(wäâridâf) dont l'origine est le Monde du Mystère. Car Allah a dit : Et 
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celui qui était mort et que Nous avons rendu à la vie (Coran Il, 22). 
Les Vivants et les Morts ne sont pas égaux (Coran XXXV, 22). 


II - DIRES DES MAÎTRES SUR CES DEUX NOMS 


Ils disent : al-Muhyf est Celui qui te vivifie par Son dhikr’, Lui qui 
veut te rendre serviteur par Sa Bonté et qui t'élève pour que tu Le re- 
mercies. Al-mumit est Celui qui cause la mort de ton coeur par la né- 
gligence, celle de ton âme par l'emprise des défauts et celle de l'intel- 
ligence par la passion. 

On a dit : al-Muhyi est Celui qui vivifie le coeur des Connaissants 
par Sa propre connaissance sous tous aspects et qui vivifie leur esprit 
par la subtilité de Sa contemplation. 

On a dit: al-Muhyi est Celui qui vivifie les Connaissants par les 
grâces propices (mawdfaqat) et al-mumit Celui qui provoque la mort 
des pêcheurs par les actes de désobéissance (mukhâlafäf). 


| Pour les différentes significations de ce terme, voir première partie, chapitre 
Vil. | 


CHAPITRE CINQUANTE-TROISIÈME 
AL-HAYY : LE VIVANT 


Allah a dit : Allah, nul dieu autre que Lui, le Vivant, l’Immuable 
(Coran M, 2). C'est Lui le Vivant, nul dieu autre que Lui (Coran 
XL, 65). Mets ta confiance dans le Vivant qui ne meurt point (Coran 
XXV, 58). 

Sache-le ! Allah se qualifie de Vivant (hayy) ce qui signifie qu'il est 
le Vivant qui ne meurt pas. N'as-tu pas considéré que le vivant suscep- 
tible de mourir est, dans sa condition, comme mort. Allah dit à ce su- 
jet : En vérité tu es mort et eux sont morts (inna-ka mayyitun wa in- 
na-hum mayyitiina) (Coran XXXIX, 30). 


DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


On raconte que l'un des fils d'un homme vint à mourir. Le père 
pleura à en devenir aveugle. Un autre de ses enfants lui dit : « Pêcheur, 
tu l'es d'aimer un vivant mortel ! Pourquoi donc n'aimes-tu point le 
Vivant qui ne meurt pas afin de ne pas être subjugué par la tris- 
tesse ? ». 

Les Maîtres disent que celui qui se trouve vivant par Allah ne peut 
mourir car Il a dit: Ne crois pas que ceux qui ont été tués dans la 
Voie d’Allah sont morts. Bien au contraire, vivants sont-ils chez leur 
Seigneur (Coran IM, 169). 

Ash-Shibli a dit : « Je m'étonne de celui qui se souvient de la mort 
et qui ne peut oublier les gens de ce bas-monde. Et je m'étonne (aussi) 
de celui qui se souvient d'Allâh sans qu'Il ne puisse oublier son âme ». 

Sache qu'il ne convient pas d'appliquer le terme hayawân, être 
animé, à Allah bien qu'il soit possible d'employer à Son sujet le nom 
«le Vivant » (al-hayy) car la liste des Noms divins est arrêtée par tra- 
dition (rawgff)'. 


' Voir première partie, chapitre VII. 


CHAPITRE CINQUANTE-QUATRIÈME 
AL-QAYYÜM : L’'IMMUABLE, LE SUBSISTANT-PAR-SOI 


I - FONDEMENT CORANIQUE 


Allah a dit: Allah (est) nul dieu autre que Lui, le Vivant, 
l’Immuable (Coran I, 2). Les visages s’humilient devant le Vivant, 
l’Immuable (Coran XX, 111). 

La lecture d’‘Omar Ibn Al-Khattab était : Al-Oayyam 

On trouve les mots suivants apparentés à celui-ci : 

1) Al-qa’im : Celui qui maintient, comme dans ce verset : Allah 
témoigne ainsi que les Anges et les détenteurs de la Science qu'il n’y 
a nul dieu autre que Lui, Celui qui maintient l’Equité (qa’iman bi-l- 
qist) (Coran I, 18). 

2) Al-gayyim : qui est immuablement conforme, le parfaitement 
orthodoxe ou droit. Ce nom n'est pas donné à Allah bien qu'on le ren- 
contre comme qualificatif du Coran : Louange à Allah qui a fait des- 
cendre le Livre sur Son serviteur et n’y a pas mis de tortuosité. Il est 
orthodoxe ou droit (qayyim) (Coran XVIII, 1 & 2). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que les existants (mawjiidat) peuvent être considérés de ma- 
nières différentes: Ils sont tous nécessaires (wdjiba), certains sont 
possibles (mumkin) et d'autres nécessaires (wâjib) : 

1) Dans le premier cas (celui où tous les êtres sont nécessaires) la 
proposition contraire : (aucun être n'est nécessaire) exprime que tous 
les êtres existants sont contingents. Or, un tel jugement est absurde car 
si tous les êtres étaient possibles, ils se trouveraient tous être existen- 
ciés sans principe de causalité. La proposition : tous les êtres sont né- 
cessaires, est donc contradictoire. 

2) Le deuxième cas, celui où l'on trouverait deux existants néces- 
saires, est également absurde. En effet, si deux êtres étaient nécessai- 
res par soi, ils seraient tous deux impliqués dans le copartage de la 
Nécessité (wujitb) tout en se distinguant l'un de l'autre par leur autodé- 
termination. La composition apparaîtrait alors dans la nature de cha- 
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cun d'eux. Or, tout composé rentre dans la définition du possible. Il en 
résulterait que chacun d'eux serait possible, ce qui est contradictoire 
(avec la proposition initialement posée : l'existence de deux êtres né- 
cessaires). 

3) Il ne reste que la troisième solution celle où l'Unique est néces- 
saire et les autres possibles. Or, l'unique (wähid) étant nécessaire par 
soi est immuable (gâ’im) par soi et se passe d'un autre. 

Tout, hormis le Nécessaire, est possible et tout possible se fonde 
sur l'Etre nécessaire (wäjib). Il en résulte que tout sauf Lui s'y réfère. Il 
est donc la Cause de l'existence de tout autre que Lui et la cause qui 
confère l'immutabilité (tagwîm) à toute chose. Il faut alors que l'Uni- 
que soit immuable par soi et qu'Il le soit absolument. Il doit aussi être 
la cause du maintien (gawâm) de toute chose sans aucune restriction, 
ce qui nécessite qu'Il soit immuable (gayyiim). 

Le terme gayyiim est la forme intensive de giydm, l'acte de se tenir 
immobile. La signification parfaite de cette forme intensive est que al- 
qayyûm détient la suffisance (istighnd’) qui se passe de tout et néces- 
site l'indigence radicale (iftigar) de tout sauf Lui. D'après cette dé- 
monstration claire, il est certain qu’ Allah est l'Immuable (gayyiim) et 
le Réel (haqq) par rapport à toutes les réalités existantes. 

Ceci posé, nous te dirons : La vertu (ta’thir) de ce Nom divin al- 
gayyäm sur les choses peut être déterminée soit par une causalité né- 
cessaire (fjâb), soit par une causalité existentielle (Zjäd). 

Dans le premier cas, la primordialité (gidam) de al-gayyiim entrai- 
nerait celle de toutes les autres choses, ce qui est absurde. 

Il faut alors que l'influence de ce Nom divin se manifeste par exis- 
tentiation (fjäd). L'Existentiateur (mûjid), qui agit avec dessein (bi al- 
gacd) et libre arbitre (ikhtiyär), doit être envisagé comme Quiddité ou 
Principe (mâhiyya) des choses destinées à l'existentiation. Il faut alors 
que l'Influent (mu’aththir) de l’Univers soit un Agent toujours en acte 
(fa‘‘Gl) qui ne cesse de réaliser Son projet (darräk). Le Nom divin : le 
Vivant (al-hayy) n'a pas d'autre signification que celle-ci - et i] est cer- 
tain qu'Il est vivant. Pour cette raison, Allah a dit: Le Vivant, l'Im- 
muable (al-hayy al-qayyäm) (Coran W, 2). Il montre par le nom: le 
Vivant, qu'Il est savant et puissant, et par le nom : l'Immuable, qu'Il se 
maintient (gâ’im) par soi et dispose immuablement (mugawwim) toute 
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chose. De ces deux Noms fondamentaux s'élaborent toutes les ques- 
tions relatives à la Science de l'Unité divine (tawhid). 

Sache-le ! Affirmer qu'Allâh est Immuable implique plusieurs 
conséquences : 


Première conséquence : 

L’Etre nécessaire par soi est unique, Sa Quiddité (mâhiyya) ne peut 
être composée de parties car si la quiddité de Celui-ci l'était, Il se 
trouverait dépendre de chacune d'elles qui demeureraient ainsi autres 
que Lui. Or, tout composé, devant subsister par un autre et non par 
soi, ne peut faire subsister un autre que lui et (de ce fait) n'est pas ab- 
solument immuable. Il faut donc que l'Immuable soit singulier (fard) 
en soi et cette singularité (fardaniyya) entraîne à son tour deux consé- 
- quences : 

- La premiére est qu'il ne peut coexister deux choses, chacune re- 
connue nécessaire par soi, puisqu'elles deux seraient impliquées dans 
le copartage de la nécessité essentielle (wujib dhât tout en se distin- 
guant l'une de l'autre par leur propre détermination, auquel cas la mul- 
tiplicité apparaîtrait dans l'essence de chacune d'elles. 

- La seconde est qu’Allah est singulier, qualité qui L’empéche 
d'être localisable (mutahayyiz). En effet, l'être localisable est suscepti- 
ble d'être divisé en parties, soit mesurables selon certains, soit idéale- 
ment selon tous et, en tant que tel, il partage la localisation avec les 
êtres de même nature tout en se distinguant d'eux par sa propriété. Cet 
être réalise donc la composition (tarkib) dans sa quiddité ! Mais s'il 
n'est pas localisable, il ne sera jamais soumis à la dimension ! 


Deuxième conséquence : 

Il résulte de Son Immutabilité (qayyiimiyya) qu'Il n'est soumis ni au 
lieu (mahall, ni à l'accident (‘arad) dans une substance (mawdii‘), ni 
à la forme (çâra) dans une matière (mddda) car l’état (hal) (pour se 
produire) est assujetti au lieu, au contraire de l'Immuable qui n'est ja- 
mais nécessité (par quoi que ce soit). 


Troisième conséquence : 


Certains maîtres authentiques professent que la science (‘ilm) n'a 
de sens que dans la présence de la réalité connaissable (hudiir hagiqat 
al-ma‘liim) chez le connaissant (‘âlim). Si le savant est immuable, il 
subsiste par soi de sorte que la réalité connaissable est présente en Lui 
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qui est savant par essence, cette réalité portant effet (mu’aththira) sur 
les autres. Il connaît donc de soi-même qu'il agit sur eux et, en consé- 
quence, Il les connaît. De même connait-II toutes les réalités existen- 
ciées (mawjiidat) dans leurs possibilités selon la disposition qu'Il dé- 
termine en elles tant en ampleur qu'en exaltation. 


Quatrième conséquence : 


Allah étant immuable par rapport à tout autre que Lui, tout sauf 
Lui doit être maintenu (mutagawwam) par Lui, c'est-à-dire, existencié 
par Son Acte existentiateur. Le besoin que toutes les choses ont de Lui 
rend impossible qu'elles soient permanentes (hdl al-baqd’) car, si elles 
l'étaient il faudrait que l'être existencié puisse produire son existence. 
Il reste seulement à la chose d'être dans une condition adventice ou 
privative (hal al-hudith aw hal al-‘adam). Or, dans les deux cas, toute 
chose autre que Lui est adventice (muhdath). 


Cinquiéme conséquence : 


C'est parce qu'Allah est immuable par rapport à tous les êtres possi- 
bles que ceux-ci s'appuient sur Lui avec ou sans intermédiaire (wd- 
sita). Or, dans ces deux cas, les serviteurs d'Allah s'appuient sur Lui 
dans leurs comportements en sorte que professer la prédestination est 
inéluctable (al-gawl bi al-qadar lâziman). Les deux Noms divins : le 
Vivant, l’Immuable, apparaissent dès lors comme la source de toutes 
les investigations sur la science divine et il est sûr que les versets co- 
raniques renfermant ces deux Noms font parvenir à l'excellence du but 
ultime. 

Ceci bien compris, nous te dirons : l'immuable, pour autant qu'il 
implique Son maintien par Soi (tagawwum bi dhâtihi) fait référence 
soit à la Réalité qui Lui est propre (wujiidihi al-khâçç bihi), soit à la 
négation absolue (salb). (Sous ce double aspect) il s'agit de Sa Suffi- 
sance (éstighnâ”} qui se passe de tout. 

L'Immuable en tant que Soutien qui maintient (mugawwin) toute 
chose est envisagé dans Ses rapports (idâfât) (avec les réalités relati- 
ves). 
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III - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


On rapporte qu'Ibn ‘Abbas disait : « Le Nom suprême d’ Allah (lit. 
le plus immense des Noms d'Allâh) est al-hayy al-qayyûm, le Vivant- 
Immuable ». 

‘Alf - sur lui la paix - a dit : « Le jour de la bataille de Badr, je par- 
ticipais un certain temps au combat, puis je revenais vers l'Envoyé 
d'Allah - qu'Allah lui accorde la grâce et la paix - en observant ce qu'il 
faisait. Il se trouvait assis et répétait « O Vivant ! O Immuable » sans 
‘rien ajouter d'autre. Puis, je repartais au combat et je revenais alors 
qu'il pronongait toujours la même invocation. Je ne cessais d'aller et 
venir et de l'observer. Il n'ajouta rien d'autre jusqu'à ce qu'Allah lui 
assura la victoire ». 

Sache-le ! Quiconque connaît qu'Allah est Celui qui se maintient 
immuable (al-qâ’im), le Tenant orthodoxe (al-qayyim), l'Immutable 
(al-gayyäm) et l'Immuable (al-gayyiim) a détaché son coeur des créa- 
tures. 

Abû Yazid (al-Bistâmf) a dit : Quand tu t'en remets à Dieu, n'es- 
- père pas trouver pour toi d'autre auxiliaire que Lui, ni pour ta subsis- 
tance d'autre Intendant que Lui, ni pour ta science d'autre Témoin que 
Lui. 


CHAPITRE CINQUANTE-CINQUIÈME 


AL-WAJID : L'OPULENT, CELUI-QUI-TROUVE, 
LE NOSTALGIQUE 


Ce Nom ne se trouve pas dans le Coran mais l'accord de la Com- 
munauté est total sur le fait qu'il est un Nom divin. 

On disingue trois aspects dans son interprétation : 

1) Al-Wajid est le Riche, l'Opulent (ghan?). Le Prophète - sur lui la 
grâce et la paix - a dit : « La lenteur délibérée du riche (wâjid) à don- 
ner est injustice ». 

On dit : un tel posséde suffisamment de biens (wajada) quand il se 
suffit à lui-même et qu'il les obtient par sa capacité à réaliser ses ob- 
jectifs. 

2) Al-Wajid dérive de wujiid qui signifie ‘ilm : l'acte de savoir ou 
de connaître, la prise de conscience, la constatation. 

On dit, par exemple : j'ai trouve (wajadtu) un tel perspicace, c'est- 
à-dire : je le sais être perspicace. 

Allah dit : Les actes de ceux qui sont mécréants sont semblables à 
un mirage dans une vaste étendu plane. Celui qui est altéré pense 
que c'est de l'eau. Quand il y arrive, il ne trouve rien (lam yajid 
shay’an) mais il trouve (wajada) Allah auprès de lui qui lui arrétera 
son compte (Coran XXIV, 39), ce qui veut dire qu'il sait que Dieu est 
auprès de lui. 

3) Al-Wajid signifie encore : celui qui est triste (hazin). 

On dit : Il a trouvé un tel affligé (wdjid) de telle chose c'est-à-dire 
dans un état de tristesse (mawjida). Or, cette disposition ne peut 
concerner Allah de sorte qu'on Lui attribue les conséquences qui en 
découlent, celles de vouloir surseoir au chatiment contre les infidéles. 


€ 


CHAPITRE CINQUANTE-SIXIÈME 


AL-WÂHID : L’UNIQUE, LE SEUL 
AL-AHAD : L'UN 


Allah a dit : Votre Dieu est un Dieu unique (wa ilahukum ilahun 
wâhidun (Coran II, 163). Dis ! Lui Allah (est) Un (ahad) (Coran 
CXII, 1). 


I - COMMENTAIRE DU NOM AL-WAHID : L’ UNIQUE 


Sache-le ! On peut entendre par l'Unique (al-wâhid) la négation de 
la multiplicité (kathra) dans l'essence, ou la négation du contraire 
(didd) et du semblable (nidd). 

Al-wâhid est aussi le premier (awwal). 

Ce nom al- wâhid comporte plusieurs interprétations : 

1) La première : Unique est une Réalité (shay’) qui ne peut rece- 
voir la division. Nous avons dit: réalité (shay’ ou chose) pour éviter 
une possible assimilation à la privation (ma ‘dum) car celle-ci aussi ne 
peut être divisée (puisqu'elle n'existe pas). Nous avons précisé : qui ne 
peut recevoir la division, par précaution, car les deux réalités suivan- 
tes : un seul homme (rajul wahid ou un homme unique) et une essence 
unique (dhât wahida) admettent la division. Mais l’Unique véritable 
(wahid haqiqi) n’accepte la division d’aucune manière. 

Le Maître Abû Ishaq’ a dit: «L’Unique est la chose — sous- 
entendant : qui ne peut être divisée — car, dit-il, ce qui est divisible est 
au moins composé de deux choses et non pas d’une seule chose ». 

2) La deuxième : Certains disent que l’Unique est Celui à qui ne 
conviennent ni diminution (wad‘), ni augmentation (raf‘) (d’ aucune 
sorte), au contraire de cette parole que tu exprimes ainsi : un étre hu- 
main unique, car tu entends, par cette expression, un (certain) étre hu- 
main (insân) sans aucun doute et non l’homme d’une manière générale 
(rajul). L’accroissement de quelque chose d’autre en relation avec lui 
est toujours possible tandis que le Vrai est Unique par essence. 


1 1] s'agit de Abd Ishaq an-Nazhzhâm. 


532 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


3) La troisième : Certains disent que Al-wähid, Y Un ou le Premier, 
ne fait pas partie des nombres. (Une preuve de cette affirmation se 
présente de cette manière) : un nombre quelconque est la moitié de la 
somme de ses deux extrêmes, un et trois donnent quatre dont la moitié 
est deux. Nous savons donc que deux est un nombre et le plus petit 
d’entre deux. Par contre, un (wahid) n’est pas un nombre puisqu'il n’a 
qu’un seul nombre — deux — qui le suit (et aucun qui le précède). 

Sache que la substance indivise ou simple (jawhar fard) est réelle- 
ment unique (wähid haqiqi), dans cette interprétation. 

Si on avançait, toujours dans cette interprétation, que l Unique est 
assenti comme la moindre des réalités (agall al-qalil) à l'exemple de 
la substance indivise parcequ’on l’estime une réalité insignifiante ou 
élémentaire (hagir), cette maniére de voir étant impossible dans le cas 
d’ Allah, nous répondrions ceci : 

L’indivis (fard) qui est qualifié par la petitesse (cighr) et la paucité 
(qilla) est ainsi qualifié parce qu’il entrera sûrement en contact (avec 
un autre élément indivis) qui lui est contigu de telle sorte que ce pro- 
cessus prend de l’importance et prolifère. Isolé des autres indivis, on 
dit qu’il est petit et insignifiant mais quand d’autres entrent en contact 
avec lui et s’y incorporent, on dit, à cause de cette réunion, que 
l’ensemble prend de l’importance. Il est donc sûr que la substance 
indivise qualifiée par l’élémentaire (higdra) reçoit bien ce sens qui ne 
peut être affirmé pour Allah — exalté soit-Il — étant donné 
l'impossibilité de Le qualifier par la petitesse et la paucité. 


Ceux qui nient les Qualités divines 


Sache-le ! Ceux qui nient les Qualités (divines) prétendent que 
ceux qui affirment cela ne peuvent pas le faire à cause de Son Unicité 
(wahdäniyya). En effet, si nous professions le maintien des Qualités 
innombrables par l’Essence d’Allâh, Dieu (ilâh) serait la somme de 
l’Essence et des Qualités et se trouverait alors composé de choses in- 
nombrables. La dimunition et l’augmentation Lui seraient applicables 
et cette disposition entrainerait qu’on dise de Lui: puissant sans être 
savant. 
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Ceux-là prétendent qu’affirmer les huit qualités (d’essence)’ revient 
à Le déclarer le neuvième de neuf par analogie avec ce verset : Sont 
bien mécréants ceux qui ont dit : « Certes Allah est le troisième de 
trois (thâlith thalâtha) (Coran V, 73). » Or, si celui qui professe le 
trois ou ternaire (thalâtha) est mécréant, celui qui l’affirment trois fois 
(neuf étant égal à trois fois trois) est au comble de la mécréance ! 

Il est d’évidence que celui qui affirme une essence unique et huit 
parmi les qualités (divines) soutient par là-même neuf, produit de trois 
fois trois et soulève une nouvelle difficulté en proposant sa solution. 

Nous reviendrons sur la deuxième interprétation en précisant ceci : 

L’Unique (rappelons-le) est Celui à qui ne peuvent convenir ni di- 
munition, ni augmentation (d’aucune sorte). On peut Lui trouver, en 
réalité, d’être qui Lui soit équivalent ni dans la nécessité essentielle 
(wujiib dhâtî) ni dans la science de toutes les réalités possibles qui 
n’ont pas de fin. Celui qui nie les Qualités prétend que Dieu est unique 

uisqu’en réalité, nul être ne peut Lui être équivalent ni dans la Pri- 
mordialité, ni dans le Sans-Commencement. 


Ceux qui affirment les Qualités divines 


Ceux-là affirment des réalités primordiales et sans-commencement. 
Telle est l’analyse que l’on peut faire sur le nom A/-wähid, 
lP Unique, le Premier. 


II - COMMENTAIRES DU NOM AL-AHAD, L'UN 


Az-zajjaj enseigne que, dans la langue, la racine de ce mot est wâ- 
had. Al-Azhari précise que le nom verbal de la racine W.H.D. (être 
un), est wahad, le fait d'être un, comme celui de la racine H.S.N. (être 
beau) est Hasan, le fait d'être beau. La lettre (initiale) W se transforme 
en hamza qui est une attaque vocalique avec voyelle À de sorte que le 
mot wahad devient ahad. Une telle transformation est assez fréquente 
dans la langue. 


? La vie, la science, la volonté, la puissance, la parole, l'ouïe, la vue et la perma- 
nence. 


> La Révélation coranique ne nie pas la Trinité au sens d'un Dieu en trois Fonc- 


tions personnelles hypostatiques puisqu'elle n'en parle pas mais de trois Dieux indé- 
pendants qui se feraient nécessairement concurrence. 
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Sache que les différences existant entre les deux noms wdhid et 
ahad sont les suivantes : 

1 - Al-wahid est le nom donné pour ouvrir la série des nombres. 
C'est ainsi qu'on dit dans l'ordre : wdahid, ithnân, thalâtha, etc., pour 
un, deux, trois, etc., mais pour ce premier, on ne dira pas ahad, un. 

2 - Dans la négation, le terme ahad est d'un emploi plus général 
que wâhid. C'est ainsi que l'on dira : H n'y a pas un être dans la mai- 
son, mais deux (md fi al-dar wahid bal fihä ithnân). Il serait faux de 
dire : mâ fi al-dar ahad (car le sens serait alors : il n'y a personne dans 
la maison et on ne pourrait ajouter alors : mais deux personnes). 

3 - Le mot wéhid peut qualifier n'importe quelle chose. 

Il est convenable de dire : un seul homme (rajul wâhid), un seul 
habit, etc., mais il n'est pas correct de qualifier une chose affirmative- 
ment en exprimant qu'elle est l'une avec le mot ahad sauf pour Allah. 
Allah (est) l'Un (Allah al-ahad). 

On ne dira pas: un seul homme avec le mot ahad, etc. C'est 
comme si Allah se réservait ce qualificatif (na ‘t). 

Cependant, l'emploi de ahad demeure possible en mode négatif 
sauf pour Allah. 

Ainsi, l'on dira: je n'ai vu personne, avec le terme ahad (ma 
ra’aytu ahadan). 

Les deux noms ahad et wahid sont comparables (dans ce cas) aux | 
deux Noms divins: le Tout-Miséricordieux (rahmdn), le Très- 
Miséricordieux (rahim), ce dernier impliquant une possible participa- 
tion (mushâraka). 

Comme pour le nom rahman, l'Un (ahad) est le nom que le Dieu- 
Producteur (bdr?) s'est réservé pour Lui-même. A/-Wähid, par contre, 
admet la participation. Pour cette raison Allah ne mentionne jamais le 
nom akad, l'Un avec l'article déterminatif LE (lâm al-ta‘rif mais dit 
sans cet article : Dis Lui Allah (est) Un (qul huwa Allah ahad) (Co- 
ran CXII, 1) car ce nom (employé sans l'article) est un qualificatif ré- 
servé à Allah et devient une connaissance ; il se passe donc de la dé- 
termination (exprimée par cet article). 


4 Voir troisième partie, chapitre I. 
$ Voir pages 183 et 219. 
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On peut même préciser ceci : Dans le verset cité : Dis ! Lui Allah 
(est) Un (huwa Allah ahad), Lui (huwa) est sujet (mubtada’ ou in- 
choatif) et Un (ahad) attribut (khabar lit., ce qui donne l'information). 
Mais en réalité, Lui (huwa) a deux attributs : Allâh et Un. Dans ce 
verset, la mention du mot ahad (sans l'article) à l'indétermination (tan- 
kîr) se présente pour rappeler la perfection de l'Unicité divine et pour 
y attirer l'attention comme dans ce verset: Tu les trouveras as- 
surément les plus avides des hommes à la vie (‘alâ hayâtin) (Coran 
I, 96). 

Al-Azharî a dit : on posa la question suivante à Ahmad Ibn Yahya 
au sujet du pluriel al-Ghdd, les Uns: « s'agit-il du pluriel du nom al- 
ahad, l'un ? » Il répondit : « Que Dieu nous garde, al-ahad, l'un, n'a 
pas de pluriel. Il est tout juste possible de dire que al-âhäd est le plu- 
riel de al-wdhid, l'Unique ou l'unité numérique comme on dit al- 
ashhâd, les témoins, pluriel de al-shâhid, le témoin ». 

On peut encore commenter ce même verset : Dis ! Lui Allah (est) 
Un, de cette façon : Il comprend trois des Noms divins, chacun faisant 
allusion à l'une des stations des Itinérants vers Allah : 

- La première station, celle des Rapprochés (mugarrabiin) est la 
plus élevée. Ceux-là considèrent les Réalités essentielles (hagd’ig) des 
choses et trouvent tout privé de réalité, sauf Allah (ma ‘dûm fi dhatihi). - 
Aucun être n'est permanent, en réalité, sauf Allah, dans l'Existence 
Universelle. Chez les gens de cette première catégorie, le pronom hu- 
wa (Lui) leur suffit car l'allusion qui Le concerne est inconditionnée à 
cause du caractère unique de huwa, Lui, et ne peut faire référence qu’à 
Lui. Tels sont les Rapprochésf. 

- Les Compagnons de la Droite sont ceux de la deuxième station 
qui soutiennent également que les êtres possibles sont existants mais 
(pour les gens de la Droite) cette allusion - c'est-à-dire huwa, Lui - 
nécessite, sans aucun doute, un spécificatif (mumayyiz) qui est le nom 
Allah. C'est pourquoi l'expression huwa Allah, Lui Allah leur suffit. 

- Les Compagnons de la Gauche sont ceux de la troisième station 
qui acceptent de considérer la multiplicité comme leur dieu. C'est pour 
eux qu'il est dit : Lui Allah (est) Un. 


é Voir chapitre sur le Nom divin Huwa, Lui. 
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A cet endroit, on peut faire une analyse plus approfondie que celle 
qui précède : celle qui consiste à distinguer les Qualités d'Allah (cifat 
Allâh) en Qualités de relations (idäfiyya) et Qualités privatives ou né- 
gatives (salbiyya) : 

- Les premières comprennent des noms tels que : savant, puissant, 
volontaire, toujours-créateur (khallaq) 

- Les secondes sont les suivantes : sans corps, sans substance, sans 
accidents, etc. 

Les êtres créés se réfèrent d'abord à la première catégorie de quali- 
tés et ensuite à la seconde. 


Or, nous disons : le nom Allâh désigne la plupart des qualités de 
relations tandis que le nom ahad, Un, fait référence à la plupart des 
qualités négatives. De la sorte, l’expression : Allah (est) Un, implique 
l'ensemble des Qualités de la Fonction divine (ilahiyya ji 

Nous venons de préciser que le nom Allah se référait aux Qualités 
de relation parce qu'Alläh a droit à l'adoration (‘ibâdaŸ et que ce droit 
est seulement réservé à Celui qui régit librement (toute chose) par 
l'existenciation (fjäd) et l'innovation (ibdd‘). Ce but ne peut être atteint 
que par Celui qui se qualifie par la Puissance parfaite, la Science ac- 
complie et la Volonté efficace. 

L'ensemble des Qualités négatives concerne la fonction de l'Un 
(ahadiyya). 

Au nom al-gayyiim, l'Immuable, nous avons commenté qu'Alläh, 
Un en Son Essence, nécessite d'être sans localisation, ni substance, ni 
accident, ni dans un lieu, ni dans une direction, et d'avoir ni contraire, 
ni égal. 

Ces considérations une fois comprise, nous ajouterons : Allah est 
Un en Ses Qualités, Un en Ses Opérations, d'une Unité qui exclut 
toute participation, divisibilité et composition, tout arrangement, Un 
sans qu'aucune chose ne Lui ressemble et sans qu'il ne soit analogue 
aux choses, Un qui se passe de tout (autre), Un, Un absolument, sin- 
gulier : Impénétrable (camad) qui n'engendre pas et n'est pas en- 
gendré, sans qu'Il n'ait d'équivalent (Coran CXII, 3 et 4). 


1 Voir chapitre 3. 
8 Voir partie Il, chapitre 2, neuvième dérivation. 
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Quant au mot al-wahid, le seul, Allâh en dit : Laisse-Moi et avec 
celui que J'ai créé seul (wahidan) (Coran LXXIV, 11). 

Les commentateurs sont unanimes pour dire qu'il s'agit, dans ce 
verset, des deux enfants de (Walid b.) al-Mughira’. Le terme wa- 
hid(an) est un circonstanciel qui peut s'appliquer au Créateur (khäliq) 
ou à la créature. 

Dans le premier cas, le verset peut recevoir deux interprétations : 

- Selon la première interprétation, le sens devient : Laisse-Moi seul 
(wahid(an)) avec lui, il suffit que Je me venge de lui. 

- Selon la seconde interprétation, le sens est le suivant : Laisse-Moi 
car personne ne peut s’associer 4 Moi dans la création (de celui que 
J'ai créé seul). En donnant cette signification à ce verset, (nous en dé- 
duisons) que le texte coranique indique qu'Allah s'est désigné par le 
terme wahid, seul. 

Dans le second cas, si nous appliquons le complément circonstan- 
ciel wahidan, seul, à la créature, l'allégation (istidläl) (qu'Allah est 
wahid) tombe. 

En outre, si nous admettons que ce Nom wahid convient (à Allah), 
trois interprétations sont possibles : 

- La première : Allah est seul (wahdahu) comme existant (maw- 
jûd) dans le Sans-Commencement. Le Prophète - sur lui la grâce et la 
paix - a dit : « Allah était et aucune chose avec Lui n'était (kâna-Llähu 
wa lam yakun ma‘ahu shay’un). » 

- La deuxième : Allah est seul (wahdahu) à assurer en toute indé- 
pendance la Direction (tadbir) de son Royaume (mulk), la Royauté 
(malakit) n'a nul besoin de matière, d'étendue, d'instrument et de me- 
sure, pour existencier et déterminer l'être. 

- La troisième : Allah s'isole dans Son Unité (mutawahhid) par les 
Qualités de Majesté et les Qualifications de Perfection. 


? De son nom complet : Walid b. al-Mughira b. ‘Abd Allah, b. 'Umar b. Makh- 
zim, adversaire du Prophète. H était très puissant à La Mecque et représentait les 
intérêts de l'aristocratie de cette ville. II mourut en l'an | de l'Hégire. Sur les sept fils 
qu'il eut, 2 ou 3 furent musulmans. Voir Encyclopédie de l'Islam. 
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IN - DU TAWHID 


Sache-le ! La reconnaisance de l'Unicité divine (tawhid) exprime 
que le statut (Aukm) d'une chose est unique et que la science qu'on en a 
est unique. 

On dit que tu reconnais le caractère UN d'une chose (wahhadta hu) 
quand tu l'as qualifiée par rapport à l'Unicité (wahdâniyya) comme on 
dit que tu reconnais un tel courageux quand tu le mets en relation avec 
le courage. 


Dires des Maîtres au sujet du tawhfd'° 


Ils professent que la reconnaissance de l'Unicité divine (tawhid) a 
trois aspects : 

- Le tawhid du Vrai par le Vrai qui concerne la science qu'Il a d'être 
unique. 

- Le tawhid du Vrai pour la créature qui concerne le statut de Dieu 
vis-à-vis du serviteur prononçant qu'Îl est unique (muwahhid). 

- Le tawhid de la créature pour le Vrai qui concerne la science et la 
reconnaissance du serviteur qu'Allâh est Unique. 

Sache-le ! L’Unicité divine en soi présente un caractère ineffable. 
En effet, lorsque tu reçois une connaissance du Vrai, il en résulte une 
triplicité d'aspects et non un seul : l'information, le Vrai qui la donne, 
celui qui la reçoit. L’intellect (‘agl) accède à cette connaissance du 
Tawhid qui restera intransmissible. 


Signification du tawhid 


On questionna Junayd au sujet du Tawhid. Il répondit : « Dans 
cette station toute trace de limitation (rusiim) s'anéantit et toute 
science est confondue alors qu’Allah se trouve sans n'avoir jamais 
cessé (d'être). | 

Al-Mançûr al-Maghrabf a dit : « Je me trouvais dans le parterre de 
la grande mosquée de Bagdad alors que al-Hadrami parlait du Tawhid. 
Je vis en rêve deux anges qui montaient vers le ciel, l'un disant à l'au- 
tre : "ce que cet homme professait n'est que de la science (théorique) 
mais le tawhid est tout autre." » 


10 Ce nom verbal dérive de la deuxième forme verbal wahhada qui signifie ren- 
dre unique, proclamer quelque chose unique. 
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Junayd a dit : « La parole la plus excellente qui n'ait jamais été pro- 
noncée sur le tawhid est celle du véridique (Abû Bakr): « Gloire à 
Celui qui n'a établi pour Ses créatures d'autre voie à Sa connaissance 
que l'impuissance à Le connaître. » 

Yusûf Ibn al-Husayn a dit : « Qui parvient aux océans du tawhid 
n'ajoute au fleuve des jours que soif intarissable. » 

Un homme demanda à al-Husayn al-Mançur (al-Hallâj) : « Qui 
(est) le Vrai (man al-hagqq) ? » Il répondit « Celui qui cause la maladie 
des hommes et ne s'en trouve pas affaibli. » 

On a dit : « Le tawhid est pour le Vrai alors que les créatures sont 
dans la séduction. » 

Ibn ‘Ata’ a dit : « Certains hommes ont le dévoilement des Opéra- 
- tions (divines) dans leur reconnaissance de l'Unicité de Dieu et voient 
les réalités adventices par Lui. Chez d'autres, la Vérité essentielle (ha- 
giga) se dévoile au point que leur sensibilité disparaît à toute chose 
sauf Allah. Ils contemplent dès lors le Tout en secret par un secret 
pendant que leur être extérieur (continue) d'être qualifié par la distinc- 
tivité (tafriqa). » 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR LES DEUX NOMS AL- 
WÂHID ET AL-AHAD 


Ils professent que al-wahid, l'Unique, est Celui qui parachéve Son 
autorité, dont nul semblable ne rivalise avec Son élévation et que nul 
associé n'égale. 

Ash-Shibli a dit : « al-wâhid est Celui qui te suffit par rapport au 
tout et dont le tout ne te suffit pas par rapport à l'Unique. » 

Al-Husayn b. al Mançûr (al-Hallaj) a dit: «l'Unique est Celui 
qu'on ne peut dénombrer. » 

On a dit: «al-ahad est Celui qui s'isole par l'existentiation ae 
réalités dénuées (de réalité véritable) (ma‘diimdt) et Celui qui s'est 
trouvé Un (mutawahhid) par la manifestation des réalités occultées. » 

On a dit : « L'Un est Celui dont la Réalité (wujäd) n'a pas de limi- 

- tation, Celui contre Lequel la décision d'un autre ne peut prévaloir et 
contre Lequel nulle force, ni assistance ne peuvent résister. » 

On relate que Ash-Shibli était assis, un jour, dans l'échoppe d'un 
commerçant. On lui demanda : « Sais-tu compter ? » « Certes ! » ré- 
pondit-il. On lui présenta alors un compte important (à faire). I dit à 
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ceux-là : « Dictez ! » Quand ils eurent fini de lui donner les nombres, 
on lui demanda: «Combien as-tu trouvé?» Il répondit: «Un 
(ahad). » Et eux de s'étonner ! Il ajouta : « Un autre que l'Un, l'Impé- 
nétrable passe-t-il du Sans-Commencement au Sans-Fin ? » 


CHAPITRE CINQUANTE-SEPTIÈME 


AL-CAMAD : LE SOUTIEN UNIVERSEL, L'INDEPENDANT, 
L'IMPENETRABLE, L'INSONDABLE 


(Ce Nom divin se trouve une seule fois dans le Coran dans la sou- 
rate CXI, al-ikhldc, la pureté adorative) : Dis ! Lui Allah (est) Un, 
Allah (est) le Soutien Universel Impénétrable. Il n'engendre pas et 
n'est point engendré. Il n'a pas d'équivalent (Coran CXT, 1 à 4). 

L’étymologie de ce nom comporte deux acceptions principales : 


- Première acception : 


C'est un nom avec le sens d'un participe passif. C'est celui vers qui 
l'on se dirige (man çumida ilayhi) quand on l'a décidé. 

C'est le maître (sayyid), sur qui l'on s'appuie en cas de nécessité. 

Les Arabes disent : une maison où l'on se dirige (bayt maçmüd ou 
muçammad) quand les gens s'y rendent en cas de nécessité. 

Al-Layth donne cet exemple : je me propose de faire telle chose 
(camadtu çamda adhd al-amr) c'est-à-dire j'ai l'intention de la faire. 


- Seconde acception : 


Al-camad est celui qui n'a pas de concavité (al-camad huwa alla- 
dhi là jawf lahu). 

Le bouchon d'un flacon se dit çamâd. 

C'est encore une chose massive (muçgmad) qui est sans mollesse. 

Ibn Qutayba dit de cette acception que Je mot çamad pourrait venir 
de camt : le fait de se durcir, de devenir massif, par transformation du 
Den T. 

Un des linguistes contemporains a dit : « al-camad » est le poli ré- 
gulier de la pierre qui ne reçoit pas la poussière, où rien ne rentre et 
d'où rien ne sort. 

Certains ignorants du sens à donner au verset Allah (est) 
l’Impénétrable (al-camad) ont déduit qu'Allah est un corps (jism). Or, 
une telle affirmation est sans fondement. En effet, Allah étant Un, 
nous l'avons déjà démontré, il est absurde qu'Il soit un corps. 

S'il est exact que le mot çamad a bien ce sens, dans la seconde ac- 
ception étymologique que nous avons donnée plus haut: celle de 
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comporter le sens d'être massif et sans concavité, l'attribuer à Allâh 
impose de le considérer comme une métaphore. Le corps à qui appar- 
tiennent ces caractéristiques n'est jamais susceptible de disposer d'un 
autre. Il y a, en l'espèce, une allusion à l'Être nécessaire par soi qui 
n'accepte de se modifier ni dans Son Être, ni dans Ses Qualités. 

Telle est l'analyse linguistique que l'on peut faire sur ce nom. 

Sache-le ! Al-camad est considéré, dans la première interprétation, 
comme une qualité de relation et dans la seconde comme une qualité 
négative. 

On rapporte des commentateurs de ce nom plusieurs interpréta- 
tions dont certaines se réfèrent à la première acception linguistique : 
celle dans laquelle al-camad est le Maitre vers lequel on revient en cas 
de besoin ; d'autres se rapportent à la seconde acception : celle dans 
laquelle ce nom s'applique à l'Être nécessaire par soi. D'autres inter- 
prétations (mentionnées dans l'une de ces deux acceptions) compor- 
tent ces deux aspects. 


I - AL-CAMAD : CELUI SUR QUI L’ON S’APPUIE EN CAS 
DE BESOIN 


On relève les interprétations suivantes : 

1) Il est Savant de l'ensemble des réalités connaissables car Il est 
le Maître parfait vers lequel on revient en cas de nécessité et c'est 
Allah seul. 

2) Al-camad est l'Infiniment Sage (al-hakîm). Qu'Allah soit çamad 
et Maitre (sayyid) nécessite qu'Il possède la longanimité (hilm) et la 
noblesse généreuse (karam). 

3) Selon Ibn Mas‘üd et ad-Dahhak : « Al-camad est le Maitre dont 
l'autorité (su’dud) en impose. » 

4) Al-Acamm a dit: « Al-camad est le Créateur (al-khdliq) des 
choses car Sa qualité de Maitre l'exige. » 

5) As-Saddi a dit : « Al-camad est Celui que l'on vise dans les sup- 
pliques et Celui dont on demande le secours au moment des vicissitu- 
des (maca’ib). » 

6) Al-Husayn b. al-Fadl a dit : « Al-çamad est Celui qui fait ce qui 
Lui plait, qui décide ce qu'Il veut, qui ne revient pas sur Sa Décision et 
n'est pas hésitant dans Son Décret. » 

7) Al-camad est le Maitre qui en impose. 
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8) C'est l'Illustre (al-mdjid) par lequel seule une chose est parfaite. 

9) Ibn ‘Abbas a dit : « Al-camad est l'Infiniment Grand au-dessus 
duquel il n'y a personne. » 

10) Ibn ‘Abbas a dit, dans la version que rapporte ‘Ali b. Talha: 
« Al-camad est le Parfait en toutes qualités, dans Lequel rentre la per- 
fection de la Science et de la Puissance. C'est |'Infiniment Sage et Ja 
Sagesse, le Suffisant par soi (al-ghani). » 

11) Ka‘b al-Ahbar a dit: « Al-camad est Celui qu'aucune de Ses 
créatures n'égale. » 

12) Al-camad est Celui dont nul ne peut être décrit par les Qualités. 

13) Abû Hurayra a dit : « Al-camad est Celui dont tout être a besoin 
et qui se passe de tout être. » 

14) Al-çamad est Celui dont l'Essence est Sainte au point d'être 
hors de l'atteinte des regards et de la vision par l'œil (‘iyan) et dont la 
Majesté transcende toute investigation et explication. 

15) Al-gamad est Celui dont la souveraineté (su‘dud) n'a pas de li- 
mite ni la permanence de fin. 

16) Al-camad est Celui vers lequel s'élèvent les besoins et à qui est 
demandé l'accomplissement des œuvres de bien. 


Il - AL-CAMAD COMMENTÉ EN FONCTION DE SA 
TRANSCENDANCE 


On trouve plusieurs interprétations : 

1) Al-camad est le Suffisant par soi ou le Riche absolu (al-ghani). 

2) Al-çamad est Celui au-dessus duquel il n'y a personne et qui 
domine (qahir) Ses serviteurs (Coran VI, 18). 

3) C'est Celui qui ne mange ni boit, qui nourrit et qu'on ne nourrit 
point (cf. Coran VL 14). 

4) Le Permanent après l'extinction de Sa création : Tout ce qui est 
sur terre est évanescent (Coran LV, 26). 

5) Al-Hasan a dit : « Al-camad est Celui qui ne cesse point et qu'on 
ne fera pas cesser, Celui dont le repli n'est pas possible. Il est mais 
sans lieu, ni temps, ni Trône, ni Piédestal, ni djinn, ni homme et Il est 
maintenant tel qu'Il était. » 

6) Abû b. al-Ka‘b a dit : « C'est Celui qui ne meurt point, dont on 
n'hérite point, car: C'est a Allah qu'appartient l'héritage des Cieux 
et de la Terre (Coran Ul, 180). » 
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7) Sunnân et Abû Malik ont dit : « C'est Celui qui ne dort point ni 
ne s’assoupit et qui n’est ni négligent ni frivole. » 

8) Al-Acamm a dit: « Al-camad est Celui qui n'est décrit par les 
qualités de personne et dont personne n'est décrit par les Qualités. » 

9) Mugatil a dit: «C'est Celui qui transcence tout défaut et qui 
compénétre tout mystère. » 

10) Ar-Rabi‘ b. Anas a dit: « Celui qui est Saint sans infirmité, 
transcendant sans crainte. » 

11) Sa‘id b. Jabir a dit : « C'est le Parfait en Son Essence, Ses Qua- 
lités et Ses Opérations. » 

12) Ja‘far aç-Çâdiq - qu'Allah soit satisfait de lui - a dit: « C'est 
Celui qui domine et n'est point dominé. » 

13) Abû Bakr al-Warrâg a dit : « C'est Celui dont les créatures dé- 
sespèrent de pénétrer le tréfonds de l'Inaccessibilité et dont les intelli- 
gences sont impuissantes à parvenir au secret de la Sagesse. » 

14) C'est Celui que les regards n'atteignent point et qui atteint les 
regards (Coran VI, 103). 

15) Abû al-‘Âliya et Muhammad al-'Aradî ont dit : «C'est Celui 
qui transcende toute activité adventice et tout déclin. En effet, celui 
qui a un enfant produira un héritage et celui qui a été enfanté mour- 
ra. » 

16) C'est Celui dont la transcendance n'accepte nulle diminution ni 
augmentation, nulle altération ni modification, Celui qui n'est jamais 
soumis ni à l'époque, ni au moment, ni à l'heure, ni au lieu, ni à l'es- 
pace, ni à la direction. 

17) Al-çamad est le Premier sans origine et le Permanent sans fin. 

18) Muhammad b. ‘Ali at-Tirmidhi a dit : Al-camad est Celui que 
les regards n'atteignent point, que les réflexions n'enveloppent point 
et auquel les suggestions ne parviennent point. Toute chose chez Lui 
est selon une mesure assignée (Coran XIII, 8). 

Sache-le ! Toutes les qualifications que nous avons mentionnées 
concernant ce Nom divin nécessitent qu'on les Lui rapporte toutes 
(synthétiquement) si elles s'y appliquent effectivement. 


CHAPITRE CINQUANTE-HUITIÈME 


AL-QADIR : LE PUISSANT, LE PUISSANT-DETERMINANT, 
LE DETENTEUR-DU-POUVOIR-NORMATIF 
AL-MUQTADIR : L’INTENSÉMENT, 
PUISSANT-DÉTERMINANT, 

LE DÉTENTEUR-ABSOLU-DU-POUVOIR-NORMATIF 


Allah a dit: Dis ! Lui est le Puissant-Déterminateur (al-gâdir) 
(Coran VI, 65). 

Ce mot dérive de qudra, la puissance normative, le pouvoir attribu- 
tif. Il peut prendre le sens de al-mugaddir, celui qui confère la puis- 
sance normative. Les deux exemples suivants ont même signification : 
gadartu al-shay’ et gaddartu hu, je peux déterminer une chose. 

Allah a dit : Nous avons déterminé et quels excellents puissants- 
déterminants (sommes-Nous !) (fa gadarné fa ni‘'ma-l-qâdirûn) (Co- 
ran LXXVII, 23) dont le sens est : Nous avons déterminé et quels ex- 
cellents déterminateurs Nous faisons! (gaddarna fa nima-l- 
mutaqaddirin). 

Telle est aussi l'interprétation à donner à ce verset : Il estima que 
Nous ne pourrions rien déterminer (lan nagdira) contre lui (Coran 
XXI, 87), c'est-à-dire que Nous ne serons amenés à déterminer (lan 
nugaddira) contre lui ni la faute ni la sanction (qui y est attachée) car 
il n'est pas possible à un Prophète d'estimer qu'Allâh manque de pou- 
voir de détermination (gudra) en aucune circonstance. 

Sache que deux mots sont apparentés par la racine au nom al- 
qâdir : 

- Le premier : al-qadir, ne figure pas dans l'énumération des qua- 
tre-vingt-dix-neuf Noms divins excellents bien qu'il se trouve dans le 
Coran : Lui est sur toute chose! détenteur d'un Pouvoir attributif - 
sans fin (qadir) (Coran V, 120). 


Î Le mot chose (shay’) vient de la racine verbale shd’a, vouloir sans orientation 
précise ni intention déterminée. La chose est l'acte de la volonté divine productrice 
(mashi’a), lieu métaphysique de la Toute-Possibilité qui se trouve au-delà de toute 
notion ontologique. 
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Qadir est la forme intensive de qâdir : 

- Le second : al-muqtadir, \'Intensément-Puissant-Déterminant. 

Allâh a dit: Allah est sur toute chose doué d'un Pouvoir déter- 
minateur absolu (Coran LIV, 55). Sur un siège de véridicité, auprès 
d'un Maître détenteur du Pouvoir attributif absolu (Coran LIV, 55). 

Ce nom provient d'une forme verbale dérivée qui indique l'intensi- 
té d'une action comme dans cet exemple coranique : A telle âme ce 
qu'elle a gagné (kasabat) et contre elle ce qu'elle s'est appropriée 
(iktasabat) (Coran II, 286). Gagner concerne le bien, s'approprier se 
rapporte proprement au mal qui est prohibé par raisons intellectuelles 
et par prescription de la Loi révélée. 

Ce Nom divin al-muqtadir n'intervient dans l'Existence universelle 
qu'avec le Pouvoir déterminant le plus intense. Il apparaît dès lors que 
la fonction du mugtadir est plus universelle (ablagh) que celle du qâ- 
dir. 


CHAPITRE CINQUANTE-NEUVIÈME 


AL-MUQADDIM : L’ANTÉRIEUR, CELUI-QUI-PRECEDE 
F OU DEVANCE 
AL-MU’AKHKHIR : LE POSTÉRIEUR, 
CELUI-QUI-VIENT-EN-DERNIER, OU QUI-RETARDE 


I - Sache que ces deux Noms divins peuvent être des noms d'es- 
sence (dhdt?) ou de situation (wad”?). 

En tant que Noms d'Essence, ils sont de deux sortes : 

1 - La cause précède (qaddama) l'effet. Par exemple le mouvement 
du doigt précède celui de l'anneau qui est placé dessus. 

2 - La condition précède le conditionné. Par exemple : la vie pré- 
cède la science et le nombre un précède le nombre deux. 

En tant que noms de situation, ils sont de trois sortes : 

La première : l'antériorité temporelle ou la primauté de succession 
(tagaddum zamänf). Par exemple : la primauté des Opérations divines 
les unes par rapport aux autres. Elle se réalise par la prépondérance de 
Sa Volonté, qu'elle destine soit l'existence de certains actes à une 
condition temporelle antérieure soit l'existence d'autres à une condi- 
tion temporelle postérieure. Si cette corrélation n'a pas lieu, l'antérieur 
en tant que tel n'a pas plus de raison d'exister que le postérieur. (puis- 
que l'un ne peut exister sans l'autre). 

La deuxième : la prééminence spatiale ou antériorité de lieu (tagad- 
dum makânî) comme le ciel qui est par-dessus et la terre par-dessous. 
Elle se réalise également par la Volonté divine. Lorsqu'on affirme que 
(tous) les corps sont dans une situation correspondante (mutamâthala), 
ce qui est vrai pour l'un est vrai pour l'autre. C'est ainsi que l'on com- 
prend que le ciel est par-dessus et la terre en-dessous et inversement. 

La troisième : la primauté par l'excellence (al-tagaddum bi al- 
sharaf). Par exemple, Allah anoblit certains êtres en leur conférant la 
science, l'obéissance et l'assistance. II délaisse d'autres en différant de 
leur accorder les mêmes dispositions (darajäf). Il a élevé le Prophète 
Muhammad - sur lui la grâce et la paix - au plus haut des degrés, car Il 
a dit : Nous avons élevé pour toi ton dhikr (Coran XCIV, 4). Il a mis 
Abii Jahl et Abû Lahab au degré le plus bas. 
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Dans ces deux exemples, on se réfère aux deux positions extrêmes 
bien qu'entre elles il existe de nombreux degrés intermédiaires. 

Le Prophète Muhammad est le plus excellent des êtres et après lui 
vient l'excellence de ceux qui sont fermes dans la résolution (d'entre 
les Envoyés)" (ali al-‘azm), puis les Prophètes et enfin les Saints 
rapprochés. Leurs rangs suivent, et de loin, celui des Prophètes ainsi 
qu'on peut le déduire de cette parole de l'Envoyé d'AlHâh à propos 
d'Abû Bakr et d' ‘Omar: « Ces deux hommes sont deux princes émi- 
nents parmi les hôtes du Paradis en dehors des Prophètes et des En- 
voyés... » Il faut en conclure que ces deux compagnons étaient plus 
excellents que les autres Saints. L’expression « en dehors des Prophè- 
tes » indique que nul n'est plus excellent qu'eux. Il faut alors que tous 
les Prophétes soient plus excellents que l'ensemble des Saints. 

Il est complexe de traiter des degrés obtenus par les Saints. Le ver- 
set le plus explicite à cet égard est celui-ci : Ceux qui obéissent à Al- 
lah et à Son Envoyé sont avec ceux qu'Allah a comblés de bienfaits. 
(On les trouve) parmi les Prophètes, les Véridiques, les Témoins 
(martyrs), les Intègres. Quels excellents Compagnons que ceux-là ! 
(Coran IV, 69). La hiérarchisation (tartib) des degrés d'excellence des 
Saints est analogue, en toute vraisemblance, à celle mentionnée dans 
ce dernier verset. 

Sache-le bien ! L’actualisation de cette distinction (tafawiit) dans 
les degrés ci-dessus mentionnés procède d'Allah seul. On l'explique de 
plusieurs manières : 

1 - Selon ce verset : Certes, toi, tu ne guides pas celui que tu ai- 
mes mais Allah guide qui Lui plait (Coran XXVIII, 56). 

2 - (Imagine) deux individus dont l'un est prédisposé à faire des 
œuvres d'obéissance et l'autre des actes interdits. Tant que le premier 
n'a pas réalisé dans son cœur l'intention de faire l'œuvre d'obéissance 
et le second l'intention d'accomplir l'acte de désobéissance, l'accepta- 
tion d'obéir, ou le refus de désobéir du premier, n'existe pas encore. La 
situation inverse s'applique au second. 

Si ensuite cette intention s'actualise à cause d'une tendance appro- 
priée, celui qui alors la détermine est celui-là même qui a poussé cet 
être à agir de telle manière. 


' Référence implicite au verset 35 de la sourate XLIV. 
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Si la réalisation de cette intention a lieu, non pas en raison de la 
tendance en question, mais du fait que celui qui détermine cette inten- 
tion la créé initialement dans le cœur, le créateur de cette volonté est 
celui-là même qui a incité à agir de telle manière. 

3 - Allah décrit l'égarement de certains êtres de cette manière : Si 
on les renvoyait, ils réitéreraient dans ce qu'on leur avait interdit 
(Coran VI, 28). Il est évident qu'ils sont comme contraints à l'égare- 
ment. 

Allah décrit ainsi la bonne direction de certains autres : Ce verre 
est comme un astre scintillant. Il (le flambeau qui se trouve sous le 
verre) trouve sa lumière d'un Arbre béni, ni oriental, ni occidental 
dont l'huile éclairerait même si le feu ne la touchait. Lumière sur 
lumière ! Dieu guide vers Sa Lumière qui Il veut (Coran XXIV, 
35%. 

Si toutefois tu objectais : cette distinction se produit en raison de 
celle due au mérite véritable (istihqâq), nous répondrions ceci : mais 
d'où vient donc la réalisation de cette distinction due au mérite réel ? 

D'une manière générale et inéluctablement cette analyse poussée à 
son terme conduit aux deux conclusions suivantes : 

La première : soit que cette sélectivité (tarjih) ne s'actualise pas en 
fonction de celui qui en est digne, mais il faut alors nier l'existence du 
divin Artisan (çâni“). 

La seconde : soit que tous les êtres s'appuient sur Allâh. Et tel est 
bien le sens à donner à notre propos : Allâh est |’ Antérieur et le Posté- 
rieur. 

4 - Allah a dit : H élève certains en degrés (Coran VI, 165). 

Ce verset parachève l'explication sur la primauté (fagdim) et 
Vultériorité (ta’khir) dans la hiérarchisation (marâtib) et les degrés 
(darajäf) par rapport à Allah. 

Si cependant on objectait : il apparaît de ce verset : Nous connais- 
sons bien ceux d'entre vous qui cherchent à aller de l'avant (mus- 
tagdimûn) et Nous connaissons bien ceux qui cherchent à aller de 
l’arrière (musta’khirin) (Coran XV, 24), que l'existence de 
l'antériorité (tagqgadum) et de la postériorité (ta’akhkhur) nécessite 
d'être rapportée aux êtres. 


? Cette citation est la fin du célèbre verset dit de « La Lumière ». 
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Nous répondrons comme suit : cette (perspective doctrinale) est 
impliquée dans ces deux versets : Et lorsqu'ils eurent dévié, Allah fit 
dévier leurs cœurs (Coran LXI, 5). Ensuite ils se détournèrent. Allah 
détourna leurs cœurs (Coran IX, 127). 


TI - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES DEUX NOMS 
DIVINS 


En considération de ces deux Noms divins, le serviteur mettra les 
choses les plus importantes en priorité. 

La règle, en l'espèce, est celle que l'Envoyé d'Allah a prononcée : 
« Sois à l'égard de ce bas-monde comme si tu devais y vivre toujours 
et à l'égard de la Vie future comme si tu devais mourir demain. » En 
conséquence de la première partie de ce hadith, le serviteur remettra à 
plus tard la préoccupation des choses de ce bas-monde alors qu'il ne 
différera jamais de se préoccuper des affaires de la Vie future pour 
éviter qu'elles ne lui échappent. 

Sache-le ! Celui qui sait qu'Allah est l'Antérieur et le Postérieur 
n'est guère rassuré par l'abondance de ses œuvres d'obéissance, ni dé- 
sespéré en raison de la multiplicité des actes de désobéissance et des 
mauvaises dispositions. Il arrive souvent qu'un homme soit, par son 
comportement extérieur, parmi les réprouvés et qu'il fasse apparaître 
ensuite qu'il est d'entre les rapprochés ou vice versa. 

Un homme pieux habitait Bagdad. Pendant quinze ans il fit enten- 
dre l'appel à la prière du haut du minaret. Un jour, sa vue tomba sur 
une chrétienne dont il s'éprit. Il voulut cohabiter avec elle mais elle se 
refusa à moins qu'il ne boive du vin et ne mange du porc. Une fois 
ivre, il se mit à la poursuivre : son pied glissa, l'homme tomba de la 
terrasse et se tua. 


IH - DIRES DES MAITRES SUR CES DEUX NOMS 


Al-mugaddim est Celui qui accorde la précellence (gaddama) à qui 
il Lui plait par la crainte pieuse, la conversion, la véracité et l'agré- 
ment. Dieu retarde d'accorder Sa connaissance à qui Il veut et rappelle 
qui Il veut à Sa Force et à Sa Puissance. 

On a dit : Al-mugaddim accorde la préséance aux bien-aimés en les 
consacrant à Son service et les préserve de Lui désobéir. 
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On a dit : al-mugaddim accorde la précellence aux étres bienveil- 
lants (abrâr) en les disposant aux œuvres pieuses. I] délaisse les im- 
pies en les rendant préoccupés des créatures. 


CHAPITRE SOIXANTIÈME 


AL-AWWAL : LE PREMIER 
AL-AKHIR : LE DERNIER 
AL-ZHAHIR : L'EXTÉRIEUR, L’APPARENT 
AL-BÂTIN : L'INTÉRIEUR 


J'ai entendu mon Cheikh et père dire! : « Lorsqu'Alläh fit descendre 
le verset suivant : Lui (est) le Premier et le Dernier, l’Extérieur et 
l'Intérieur (Coran LVT, 3), les Associateurs-polythéistes (mushrikûn) 
se dirigèrent sur Médine et se prosternèrent. » 

Les Maîtres qui s'expriment par formules allusives (arbâb al- 
ishârâf) ont ainsi paraphrasé ce verset : 


1 — Le Premier sans commencement (ibtida’), 
Le Dernier sans fin (intiha’), 
L'Extérieur sans procession (ihtida’), 
L'Intérieur sans occultation (ikhtifa’). 


2 — Le Premier par la connaissance des cceurs, 
Le Dernier par le recouvrement des défauts, 
L'Extérieur par la disparition des afflictions, 
L'Intérieur par le pardon des péchés. 


3 — Le Premier avant toute chose, 
Le Dernier aprés toute chose, 
L'Extérieur par la puissance sur toute chose, 
L'Intérieur, savant par la réalité de toute chose. 


4 — Le Premier avant toute chose par l'antériorité (gidam) et le sans 
commencement (azaliyya), le Dernier aprés toute chose par le 
sans-fin (abadiyya) et l’Eternité (sarmadiyya), 

L'Extérieur pour toute chose par les signes probants indubitables 
(dala’il yaginiyya), 


! Voir Tome I, chapitre 4. 
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L'Intérieur excluant tout rapport corporel, temporel ou quantitatif. 


5 —Le Premier par l'existentiation (jad) et l'acte déterminant la créa- 
tion (fakhliq), 
Le Dernier par la guidance et l'assistance (tawfiq), 
L'Extérieur par la sollicitude (‘inâya) et le don de subsistance (tar- 
ziq), 
L'Intérieur en déterminant l'être des «étants » (mukawwin al- 
akwân) concrètement. 


6 — Le Premier qui « origine » tout premier, 
Le Dernier qui vient après tout dernier, 
L'Extérieur qui extériorise tout extérieur, 
L’Intérieur qui intériorise tout intérieur. 


7 — Le Premier par la science du sans-commencement, 
Le Dernier par la Décision arrêtée (hukm) dans le sans-fin, 
L'Extérieur par l'argument que les créatures discernent, 
L'Intérieur transcendant toute modalité. 


8 — Le Premier par l'Essence, 
Le Dernier par les Qualités, 
L'Extérieur par les signes qui provoquent les intuitions (yäf), 
L'Intérieur qui échappe à toute estimation (tawahhumäf) et imagi- 
nation (takhayyuldt). 


9 — Le Premier par la Nécessité (wujiib) et la Primordialité (gidam), 
Le Dernier par la Transcendance (tanzih) qui exclut l'extinction 
(fanä) et la privation d'être (‘adam), 
L'Extérieur sans vision (ru’ya), 
L'intérieur sans introspection (rawiyya). 


10 — Le Premier par la Révélation descendant (nuziil) de l'Origine jus- 
qu'aux confins extrêmes, 
Le Dernier par I’ Ascension (‘urûj) depuis les derniers degrés jus- 
qu'aux premiers, | 
L'Extérieur par les signes probants (dald'il) et les évidences 
(bayyinât), 
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L'Intérieur excluant toute analogie (mushdbaha) avec les réalités 
intelligibles et sensibles. | 


11 — Le Premier par la Foi (îmân), 
Le Dernier par la Satisfaction (ridwan), 
L'Extérieur par l'Acte parfait (ihsân), 
L'Intérieur par la Grâce (intinân). 


12 — Le Premier par la justice (‘adl), 
Le Dernier par la longue-générosité (tawl), 
L'Extérieur par l'opération (fi D), 
L'Intérieur par la faveur surabondante (fadl). 


13 — Mujahid a dit : 
Le Premier sans l'intervention (tadbir) de personne, 
Le Dernier sans le retard (ta’khir) de personne, 
L'Extérieur sans l'assistance (taqwiya) de personne, 
L'Intérieur sans la crainte (khawf) de personne. 


14 — Le Premier par l'acte créateur (khalq) ; 
Le Dernier par la sustentation (rizq), 
L'Extérieur par la vivification (ihya’), 
L'Intérieur par la mortification ou acte de faire mourir (imdta), 
car c'est Lui qui vous a créé puis vous a fait mourir puis vous a 
fait vivre (Coran XXX, 40). 


15 — Le Premier sans lieu d'apparition (maztla‘), 
Le Dernier sans lieu de disparition (magta*) 
L'Extérieur sans avoir à s'approcher (igtirab), 
L'Intérieur sans avoir à s'occulter (ihtijab). 


16 — Le Premier par le Sans-commencement, 
Le Dernier pas le Sans-fin, 
L'Extérieur par l'Unité (ahadiyya), 
L'Intérieur par l'Impénétrabilité (camadiyya). 
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17 — Muhammad b. ‘Ali-at-Tirmidhf a dit : 
Le Premier par la concorde (ta’Tif), 
Le Dernier par l'imposition (taklif), 
L'Extérieur par la conduite (façrif), 
L'Intérieur par l'information (ta ‘rif). 


18 — Le premier par l'acte déterminant l'être (takwin), 
Le Dernier par l'acte produisant la compréhension (talgin), 
L'Extérieur par l'explicitation (tabyin), 
L'Intérieur par l'embellissement (tazyin). 


19 — Une autre interprétation résulte des quatre versets suivants : 

_ Le Premier : En vérité, Notre Dire à une chose lorsque Nous. la 
voulons est SOIS ! (kun) de sorte qu'elle est (fa yakiin) (Coran 
XVI, 40). 

Le Dernier : Allah a affermi ceux qui ont été fidèles à la Parole 
immuable en la vie d'ici-bas et en la vie future (Coran XIV, 
27). 

L'Extérieur : Allah veut vous donner l'évidence et vous guider 
dans les voies de ceux qui vont ont précédés. (Coran IV, 26). 
L'Intérieur : ... mais Allah vous a rendu la foi aimable et l'a 
embellie dans vos coeurs (Coran XLIX, 7). 


20 — Le Premier commence par produire l'excellence (ihsân), 
Le Dernier accorde la faveur d'un beau pardon, 
L'Extérieur l'est par les signes qu'il manifeste et par Ses Opéra- 
tions, 
L'Intérieur par Sa Bienveillance subtile (lutf) et par Sa Beauté 
(jamal). 


21 — Le Premier par la Guidance (idäya), 
Le Dernier par la prévenance (ri ‘dya), 
L’Extérieur par la suffisance (kifaya), 
L’Intérieur par la sollicitude (‘inâya). 


22 — Le Premier par la primauté de Son Amour (mahabba) envers Ses 
Saints, 
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Le Dernier par Son Courroux (ghadab) primordial contre Ses en- 
nemis, 

L'Extérieur par Sa Théophanie (rajalli) en ce bas-monde sur le 
cœur des êtres d'une pureté transparente (açfiyâ’), 

L'intérieur en dérobant à Ses ennemis la Vision de Lui dans la 
vie future. 


23 — Premier par l'excellence de la connaissance qu'Il prodigue (ta ‘rif), 
Le Dernier par Son assistance et Sa confirmation (fa ‘yid), 
L'Extérieur par Son Bienfait (ni‘ma), 

L'Intérieur par Sa Miséricorde (rahma). 


24 — Le Premier par ce qui provoque le bonheur (is ‘dd), 
Le Dernier par l'assistance (indâd), 
L'Extérieur par l'existentiation (dd), 
L'Intérieur par la droite direction (irshäd). 
Allah a dit : Il a répandu sur vous Ses bienfaits extérieurs et in- 
térieurs (Coran XXXI, 20) : l'Extérieur en vous illuminant par 
les effets (âthâr) de Ses bienfaits ; l'Intérieur en faisant briller 
pour vous les lumières de Sa Connaissance. 


QUESTIONS SUR LA RÉALITÉ DIVINE 


Sache que plusieurs questions peuvent se poser sur la réalité du 
huwa, Lui (placé en tête du verset LVIL 3 précité, Lui est le Premier 
et le Dernier, et l’Extérieur et l'Intérieur). 

1 - Est-ce (bien) Lui (hal-huwa) dont-il s'agit ? 

On répond à cette question en faisant référence à des versets qui 
indiquent Son existence (wujiid), le texte coranique en mentionne un 
grand nombre. Par exemple: l'allusion faite par Abraham, | Ami in- 
time - sur lui la paix -: Mon Seigneur (est) Celui qui fait vivre et 
mourir (Coran If, 258). 

Telle aussi la mention que fait Moïse - sur lui la paix - à qui Allah 
a parlé : Votre Seigneur et le Seigneur de vos premiers ancêtres. 
(Coran XXVI, 26) : Notre Seigneur (est) Celui qui confère la norme 
créaturelle à toute chose et guide en conséquence (Coran XX, 50). 
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2 - Comment est-Il ? (kayfa huwa) 


Réponse : Sa modalité (kayfiyya) est la négation de toute modalité : 
Aucune chose ne Lui est semblable (laysa kamithlihi shay'in? (Co- 
ran XLII, 11). 

3 - Qu'est-il ? (ma huwa) 

Réponse : Comme demanda Pharaon : Et qu'est (mâ) le Seigneur 
des êtres de l'Univers ? (Coran XXXVI, 23). Moïse répondit : Votre 
Seigneur et le Seigneur de vos premiers ancêtres (Coran XXVI, 26), 
c’est-à-dire qu'il n'y a pas de voie à la Connaissance de Sa Quiddité 
(mâhiyya) mais une à la connaissance des preuves de Son Existence, 
de Sa Puissance, de Sa Science et de Sa Sagesse. 


4 - Combien est-Il ? (kam huwa) 


Réponse : Votre Dieu est un Dieu unique (Coran Il, 163). Dis, 
Lui Allah (est) Un (Coran CXII, 1). S'il y avait dans Ciel et Terre 
des dieux (Gliha) autres qu’Allah, tous deux (ciel et terre) se 
corrompraient (Coran XXI, 22). 

5 - Où est-Il ? (ayna huwa) 

Réponse : C'est Lui qui domine invincible Ses serviteurs (Coran 
VI, 61). Ils craignent leur Seigneur au-dessus d'eux (Coran XVI, 
50). Le Tout-Miséricordieux sur le Trône établit Son Assise homo- 
gène ( Coran XX, 5). 

Ces versets font bien allusion à la supériorité (fawgiyya) par la 
Toute-Puissance, la Contrainte et l'Exaltation (isti‘ 14”) sans localisa- 
tion ni direction. 


6 - Pourquoi est-Il existant (mawjiid), savant et puissant ? Et de 
plus pourquoi opère-t-Il après qu'Il n'a pas été agissant ? 

Réponse : Il n'est pas interrogé sur ce qu'Il fait alors qu'ils sont 
interrogés (Coran XXI, 23). 

La preuve authentique résultant de ce postulat (gadiyya) est que la 
finalité (intihäâ”) des êtres possibles (mumkinâf) est inexorablement 
Etre nécessaire par soi (al-wâjib bi dhâtihi) dont il est impossible de 
déterminer les motivations (al-mumtani‘ ta‘lilahu). Il est donc absurde 


? Ce verset peut aussi se traduire : Aucune chose n'est comme Son semblable. 
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de vouloir déterminer la cause de Son Essence, de Ses Qualités et de 
Ses Opérations ! 


7 - Quelle chose est-Il ? (ayyu shay’in huwa) 


Réponse : Lui connais-tu un homonyme ? (Coran XIX, 65). 

En effet, la question : « Quelle chose ? » concerne une chose qui 
partage certains aspects de sa nature avec d'autres. Mais aucune chose 
ne peut s'associer au Vrai dans Sa réalité d'essence ni dans la Majesté 
de Ses Qualités. Et tel est bien le sens du verset précité : Lui connais- 
tu un homonyme ? Connais-tu une chose qui Lui soit semblable en 
essence et en qualité au point que celles-ci obligeraient à le dégager de 
cette ressemblance et de ce copartage ? 


8 - Quand fut t-Il ? (mata kâna) 


Réponse : Lui (est) le Premier et le Dernier, l’Extérieur et 
l’Intérieur (Coran LVI, 3). 

Certes, tout être concerné par la question : Quand a-t-Il été ? reste 
en fait déterminé par le temps et est précédé par la privation d'être 
(‘adam) qui lui est donc antérieure. Mais, Lui, Allah, n'a pas de pre- 
mier ; plus même, Il demeure le Premier de toute chose. Il n'a pas de 
dernier mais Lui est le Dernier de toute chose. Sa perdurance (dawdm) 
transcende toute chronologie et Sa permanence (baqd’) dans Sa sainte- 
té est exempte de notre parole : Il était (kana) ou Il sera (yakiin) puis- 
que toutes ces notions sont des caractéristiques de l'être qualifié par 
l'adventicité (hudiith) et la contingence (imkân ou possibilité) qui ne 
peuvent convenir à l'Eternité divine (sarmadiyya). 

La signification des versets suivants se rapporte à l'Eternité sans 
commencement ni fin : 

Toute chose (est) périssante (hâlik) sauf sa (ou Sa) face (Coran 
XXVII, 88), car Allah transcende le périssable (hilâk) et la privation 
d'être tant dans le passé que dans l'avenir. N'as-t-I] pas dit : Tous les 
étres sur terre passent alors que la Face de ton Seigneur détentrice 
de Majesté et de Générosité persiste ( Coran LV, 26/27). Béni soit 
Celui dans la Main de Qui est le Royaume (Coran LXVI, 1). Le 


3 Voir 4" partie, chapitre 1”, des Noms d'Essence, 1, le nom al-shay': La 
chose. 
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terme Béni (tabâraka) dérive de la racine BaRaKa’ dont l'une des si- 
gnifications est: demeurer quelque part. Ce dernier verset confirme 
que l'existence d'Allah est perdurable, sans commencement ni fin. 


9 - On questionne sur Son Règne (mulk - l'acte de régner, de 
posséder). 

Allah a dit: Dis ! mon Dieu, Possesseur du Règne (mâlik al- 
mulk), Tu accordes le Règne à qui Tu veux... (Coran Ill, 26). C'est 
dire que tout royaume hors le Sien est sujet à perdition. Il dit encore : 
Béni soit Celui dans la Main de Qui est le Règne (Coran LXVI, 1). 
Gloire à Celui dans la main de Qui est la Royauté céleste (malakit) 
de toute chose (Coran XXXVI, 83). 

De plus, Allah montre avec évidence que ces réalités sont appelées 
à disparaître le Jour de la Résurrection selon cette parole : À qui est le 
Règne en ce Jour ? A Allah l'Unique, le Réducteur ( Coran XL, 16). 


10 - On questionne sur Sa Science 


Allah dit : Savant de la Réalité occultée et de la Réalité attestée 
(Coran VI, 73). Chez Lui (sont) les Clés de la Réalité occultée. Ne les 
connaît que Lui ( Coran VI, 59). 

En outre, Allâh désavoue tout ce qui va à l'encontre de la science 
tel le sommeil (nawm) car n'a t-Il pas dit: Ni I 'assoupissement ni le 
sommeil ne Le prennent (Coran I, 255). Tel aussi l'oubli, car: Ton 
Seigneur n'est pas oublieux (Coran XIX, 64) ; telle encore la préoc- 
cupation d'une chose à l'exclusion d'une autre puisqu'il ne s'occupe pas 
d'une affaire au détriment d'une autre. 


11 - On questionne sur la Parole (kalâm) 


Allah a dit : Si les arbres de la terre (étaient) des calames et si la 
mer étalait son encre et encore sept mers pareilles à elle, les Paroles 
d’Allah ne seraient pas consommées. En vérité, Allah (est) Très- 
Inaccessible et Très-Sage (Coran XXXI, 27). Si la mer était une en- 
cre étendue pour (répandre) les Paroles de mon Seigneur, la mer 
serait consommée avant que ne le soient les Paroles de mon Sei- 


4 Le verbe BaRaKa signifie : s'agenouiller en parlant du chameau, rester quelque 
part. La baraka est l'influence spirituelle qui possède un être ou un lieu et qui est 
susceptible de croître, de décroître ou de disparaître. 
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gneur, même si Nous apportions une étendue d'encre semblable 
(Coran XVII, 109). 


12 - On questionne sur les modalités (kayfiyya) d'Alâh 
Allah a dit: A Allah le Commandement avant et après. Ce Jour, 


l'âme n'aura aucun pouvoir sur une autre âme. Ce Jour-ci le Com- 
mandement (est) à Allah (Coran LXXXII, 19). 


13 - On questionne sur les Noms d'Allah : 

A Allâh les Noms excellents. Invoquez-Le par eux (Coran VII, 
180). 

Il a précisé aussi : Dis ! Invoquez Allâh ou bien invoquez le Tout- 
Miséricordieux, quel que soit ce que vous invoquez, à Lui les Noms 
excellents (Coran XVI, 110). 

Il a mentionné des Noms et des Qualités dans les derniers versets 
de la sourate al-Hashr, Le Rassemblement (Cf. Coran LIX, 22 à 24). 


14 - On questionne sur la Réalité essentielle qui Lui est propre 
et sur le tréfonds de Son Impénétrabilité (camadiyya). 


Il dit : L’Extérieur et l’Intérieur. I| est l'Extérieur par l'Existence, 
la Toute-Puissance, la Sagesse en vertu des signes probants excellents. 

Il est l'Intérieur s'occultant aux intelligences en vertu de l'excel- 
lence de la Réalité essentielle qui Lui est propre et du tréfonds de Son 
Impénétrabilité. 

Telle est l'exégèse commune à ces quatre Qualités divines. Quant à 
celle qui concerne chacune d'elles en particulier, nous en ferons la 
présentation suivante : 


I -AL-AWWAL : LE PREMIER 


C'est le Primordial (gadim) sans commencement (azali) qui ne 
peut jamais être précédé par la privation d'être (‘adam). 

Mais alors, une double question se pose: la réalité du Dieu- 
Producteur (wujiid al-bârt) et celle du monde (‘Glam) sont-elles simul- 
tanées ou bien celle du Dieu-Producteur précéde-t-elle celle du 
monde ? 

Dans le premier cas, il en découlerait soit la primordialité (gidam) 
du monde, soit l'adventicité (hudiith) du Dieu-Producteur - Exalté soit- 
Il. Or, les deux éventualités sont absurdes. © 
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Dans le second cas, si le Dieu-Producteur précédait le monde d'une 
durée déterminée (madda mutanähiya), Son adventicité en découlerait 
(en raison de celle du monde). Si, d'autre part, Dieu le précédait d'une 
durée sans fin, celle-ci entrainerait qu'Il ne fût pas Premier, en consé- 
quence de quoi le temps (zamâl) serait primordial (gadîm), ce qui est 
absurde ! 

La réponse à donner à cette difficulté est la suivante : 

L’antériorité (tagaddum) du hier (al-ams) par rapport à aujourd'hui 
(al-yawm) sort du temps (zamäâl). S'il n'en était pas ainsi, il faudrait 
que le temps lui-même fût temporel (zamänt). De même que nous 
concevons l'antérieur du hier par rapport à aujourd'hui hors de la 
condition temporelle, de même, l'antériorité du Dieu-Producteur par 
rapport au monde n'est pas temporelle. Cet argument résoud toute la 
question !° 


Il - AL-ÂKHIR : LE DERNIER 


Jahm b. Safwan prétendait qu'Allah accorde la récompense aux 
gens qui la méritent et le châtiment à qui il est destiné en suite de quoi 
Allah fait disparaître le Paradis et ses hôtes et l'Enfer et ses habitants, 
si bien que rien ne demeure avec Allah. 

De même qu'Allâh est existant (mawjäd) dans le Sans-commence- 
ment sans qu'aucune chose soit avec Lui, de même reste-t-Il existant 
dans le Sans-fin sans qu'aucune chose soit avec Lui. 

Pour soutenir ce point doctrinal, il présente plusieurs arguments : 


Le premier : 


Lui est le Premier et le Dernier (Coran LVI, 3). Allah est pre- 
mier puisqu'il est existant sans qu’aucune chose soit avec Lui et de 
même est-Il dernier puisqu'il est permanent dans ce qui ne cesse point 
et qu'aucune chose n'est avec Lui. 


Le deuxiéme : 


-Allâh dit: Eux seront perpétuellement (khdlidiin) dans le Feu 
tant que dureront les Cieux et la Terre à moins qu’Allah ne le 
veuille autrement. Ton Seigneur fait ce qu'Il veut (Coran XI, 107). 


> Pour ce point difficile, voir introduction p. 36 et chapitre V. p 103. 
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Allah a donc déterminé la perpétuité (khulñd) du Feu en fonction 
de la durée (dawâm) des Cieux et de la Terre à moins que ton Sei- 
gneur ne le veuille autrement. Or, cette durée peut avoir un terme. Il 
faut donc que la permanence du Paradis et de l'Enfer ait un terme. 


Le troisième : 


` Si Allah ne connaissait pas le nombre des motions (harakâf) des 
hôtes du Paradis et de l'Enfer, cela constituerait une cause d'ignorance 
pour le Seigneur; mais s'Il a cette connaissance, cela implique un 
terme (au Paradis et à l'Enfer). 


Le quatrième : 


Les futurs contingents (hawddith mustaqbila) impliquent la dis- 
continuité propre au nombre. Or, tout ce qui est de la sorte a un terme. 

Sache-le ! La plupart des hommes religieux (ahl al-dîn) sont d'ac- 
cord sur la permanence (bagâ”) du Paradis et de l'Enfer. Leur argu- 
ment est que cette permanence est possible (mumkin). L'enseignement 
traditionnel (sam‘) arrive à cette conclusion. Il faut donc conclure à 
leur permanence. Pour expliquer cette possibilité (imkân) Jahm 
b.Safwân précise ceci : Si cette permanence n'était pas possible, l'in- 
verse d'une possibilité devrait entraîner une impossibilité en soi. Or 
cette conséquence ici est absurde. 

La Tradition, elle, s'y réfère car les deux termes khuliid, perpétuité 
et ta’bid, continuité, qualifiant le Paradis et l'Enfer, se trouvent dans le 
Coran. 

Nous répondrons à ces quatres difficultés comme suit : 


Réponse à la première difficulté : 
Sa Qualité d'être dernier s'interprète de (quatre) manières 
e La première: Il cause l'extinction de l'ensemble de la 
manifestation universelle en sorte que nous reconnaissons 
véritable la fonction divine du nom «le Dernier » (Gkhiriyya) 
par cet exemple (du Paradis et de l'Enfer). Il les existencie tous 
deux et les fait subsister à jamais (abadan). 
e La deuxième : Il est certain qu'Il est Dernier au regard de toute 
chose et une autre interprétation que celle-ci n'est pas valable. 
C'est donc ainsi qu'il faut comprendre qu'Allâh est Dernier. 
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e La troisième : Allah est Premier sous le rapport de l'Existence 
(wujiid) et Dernier sous celui de la preuve induite (istid/al). 

e La quatrième : Allah fait mourir les créatures et les rend per- 
manentes après leur extinction. Sous cet aspect, Il est Dernier. 


Réponse à la deuxième difficulté : 


La Parole coranique : ... Tant que dureront les Cieux ... (Coran 
XI, 107) confirme ce qui est reconnu habituellement, à savoir que per- 
sonne ne s'attend à ce que les Cieux et la Terre disparaissent ou 
s’anéantissent, à cause de la Royauté céleste. 


Réponse à la troisième difficulté : 


Allâh sait bien que les hôtes du Paradis ne sont pas soumis à un 
nombre de motions déterminées sans que cela constitue chez Lui une 
ignorance puisqu'll ne comporte pas en Lui-même un nombre déter- 
miné (de possibilités, Son Infinité refusant tout dénombrement). Ceux 
qui connaissent ce point doctrinal savent bien qu'il en est ainsi et qu'il 
n'y a pas d'ignorance chez Allah’. 


6 Razi a déja présenté cette argumentation dans son grand commentaire du Coran 
(mafatih al-ghayb) au verset en cause. 


L'argument de Jahm b. Safwan est purement métaphysique alors que la réfutation 
de Râzî est d'ordre théologique. 


Pourtant, les deux leçons ne sont pas incompatibles. Nous avons déjà abordé ce 
thème dans notre introduction, à propos des Théophanies dans l'œuvre d'Ibn ‘Arabi. 


Sur ce point précis, il est possible d'ajouter cette explication : 


« Toute chose est périssante sauf sa (ou Sa) Face, selon le verset cité plus haut 
par Râzî, la Face en question étant aussi bien celle de Dieu que celle de l'être en Lui, 
le pronom SA pouvant s'appliquer à l'Un et/ou à l'autre. Elle est donc première et 
dernière. 


Dans l'ordre des choses produites, le verset commenté (Coran XI, 107) montre. 
que les Cieux et la Terre subsistent tant que Dieu le veut, Lui seul étant permanent et 
éternel, les Cieux et la Terre n'ayant qu'une continuité d'existence ou une perpétuité 
(khuldän). A l'intérieur de ces deux Réalités cosmiques, les êtres vont et viennent, 
évoluent pour en sortir avec la Permission de Dieu, leur issue ultime étant Lui-même, 
origine et finalité de leur être dans Son Essence. 
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Ill - AL-ZHÉHIR : L'EXTÉRIEUR 


Trois aspects peuvent être envisagés dans le commentaire de ce 
nom : 

Le premier : Ce Nom signifie : Celui qui l'emporte (ghdlib) sur Ses 
créatures. 

C'est ainsi qu'on dit: avoir le dessus (zhahartu) sur quelqu'un, 
lorsqu'on l'emporte sur lui et qu'on le contraint. On dit aussi : s'empa- 
rer d'une demeure lorsqu'on en triomphe par la force. 

Le deuxième : Il veut dire : le Savant (‘Glim) de ce qui se manifeste 
comme l'Intérieur (bâtin) est le savant de ce qui est caché. On dit: 
connaître (zhahartu) le secret de quelqu'un lorsqu'on l'a bien pénétré. 

Le troisième : Allah est Extérieur ou Apparent (zhâhir) par l'abon- 
dance des arguments évidents et des signes probants qui engendrent la 
vénération. 

Si l'on objecte : l'Extérieur est Celui dont la réalité (wujiid) ne pro- 
voque ni le doute ni l'ambiguité mais pourtant de nombreux doutes 
envahissent la plupart des créatures au sujet de l'Existence (wujiid) 
d'Allah. Comment alors est-Il extérieur ? 

La réponse est la suivante: Al-Ghazali’ dit « qu'Allah se cache 
dans Son extrême manifestation et l'intensité de Sa lumière dont cette 
extériorisation est le voile. Ce propos ne peut être compris que par un 
exemple : 

« Si je voulais manifester les mots qu'un scribe a écrits, je montre- 
rais qu'il sait quelque chose et tu n'aurais aucun doute à ce sujet. De 
plus, ces mots témoigneraient d'une manière indiscutable que ce scribe 
est vivant, savant et capable ». | 

«Le même raisonnement s'applique à tout ce qui existe dans les 
Cieux et sur la Terre, grand ou petit, ange ou étoile, soleil ou lune, 
animal ou végétal qui ne peuvent que témoigner de leur besoin d'un 
recteur qui les dirige, d'un être qui détermine leur norme et qui leur 
décerne leurs qualités propres et leurs dispositions particulières. Que 
le fait d'écrire un seul mot soit une preuve de la réalité et des attributs 
du scribe, combien plus concluants (au sujet de Dieu) sont alors les 
signes probants qui n'ont pas de fin ». 


Top. cit. 
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IV- AL-BATIN : L'INTÉRIEUR 


On peut distinguer (cinq) aspects dans le commentaire de ce nom : 

Le premier : qu'Allah soit pleinement extérieur entraîne qu'il soit 
intérieur. En effet, si le soleil ne se tenait pas par dessus le globe (ter- 
restre) nous ne saurions pas que la lumière émane de lui. Nous pour- 
rions imaginer que les objets sont éclairés d'eux-mêmes. Pourtant, 
lorsque le soleil se couche les lumières disparaissent dès ce moment et 
nous savons alors qu'elles venaient de lui. 

Maintenant, s'il était possible que les effets produits par l'Existence 
d'Allah se retirent des êtres possibles, il apparaitrait dès lors que l'exis- 
tence de ceux-ci procède de celle d'Allah. Cependant, la cessation de 
cette effusion (jad) est impossible’. La perfection et la persistance 
d'Allah deviennent alors la cause qui produit ambiguïté et c'est cette 
signification qu'un certain maitre véritable (Al-Ghazali) exprime ain- 
si: « Gloire 4 Celui qui se dérobe aux intelligences par son extréme 
manifestation et se cache d'elles par la perfection de Sa Lumière ». 

Le deuxième : Allah est intérieur au point que l'ultime fond de Sa 
Réalité essentielle n'est pas connu des créatures. 

Le troisième : Allah est intérieur puisque les regards ne peuvent Le 
cerner comme Il l'a dit: Les regards ne Le perçoivent point (Coran 
VI, 103). 

Le quatrième : Allâh est extérieur car Il connaît ce qui est appa- 
rent, Il est intérieur car II connaît ce qui est caché. 

Le cinquième : Allah est intérieur parce qu'Il voile aux Infidèles Sa 
Connaissance et Sa Vision et cache aux Fidèles Sa Vision dans ce bas- 
monde. 

Sous cet aspect, ces deux Noms divins (l'Intérieur et l'Extérieur) se 
réfèrent à des Qualités d'Opérations. 


8 Voir note 6 et introduction page 36. 


CHAPITRE SOIXANTE-ET-UNIÈME 
AL-WÂ LI : LE-MAITRE-TRES-PROCHE 


Ce nom n'est pas trouvé dans le Coran. 

Il signifie : le Possesseur (mâlik) des choses, Celui qui s'en rend 
maître (mustawlä ‘alayhä), Celui qui en dispose librement (mutacar- 
rif) selon Son Bon Vouloir (mashi’a). 

Son Commandement (amr) se réalise en elles et Sa Décision sage 
(hukm) s'y propage. 

Nous avons traité de ce nom avec le nom al-waii. 


CHAPITRE SOIXANTE-DEUXIEME 
AL-MUTA‘AL : L’'EXALTÉ 


Ce Nom signifie al-‘alf, le Sublime mais avec un sens intensif. 
Nous en avons déjà donné le commentaire (avec le nom al-‘Ali). 


CHAPITRE SOIXANTE-TROISIÈME 


AL-BARR : LE BON, LE BIENVEILLANT, 
LE BIENFAISANT, CELUI-QUI-FAIT-LE-BIEN 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit: En vérité c'est Lui, le Bon (barr), le Très- 
Miséricordieux (Coran LII, 28). 

Pour qualifier saint Jean-Baptiste (Yahya) - sur lui la paix - Allah 
dit : Il était bon (barr) envers ses deux parents (Coran XIX, 14). 

De Jésus - sur lui la paix - Il dit: H m'a recommandé d'être bon 
(barr) envers ma mère (Coran XIX, 32). 


II - SIGNIFICATION DE CE MOT 


Les deux mots barr et barr ont la même signification : al-muhsin, 
le Bienveillant, le Bon, Celui qui agit bien. 

Ceci bien compris, nous te dirons : 

La Bonté (birr) d'Allah pour Ses Serviteurs est dans Son beau 
Comportement (ihsân) à leur égard dans les choses de la vie quoti- 
dienne et dans celles de la Religion. 

Dans la Religion, cette Bonté réside dans Ja Foi et l'Obéissance ou 
en accordant la récompense qui s'y rapporte. 

Dans la vie de ce bas-monde, cette Bonté se manifeste en dispen- 
sant santé et force, bien et honneur, progéniture et alliances, en rapport 
avec Ses bienfaits sous des aspects connus et non limitatifs, ainsi 
qu’AÏlâh a dit : Si vous comptiez les bienfaits d’Allah, vous ne pour- 
riez les dénombrer (Coran XIV, 34). 


Ill - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Le serviteur doit se préoccuper d'accomplir les actes de bien (birr). 

Allâh énumère toutes les espèces de bien dans le verset suivant : 
Le Bien (birr) ne consiste pas à tourner vos faces vers l'Orient ou 
l'Occident mais le Bien concerne : 

- Celui qui croit en Allah, au Jour dernier, aux Anges, à 
VEcriture, aux Prophètes ; 
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- Celui qui donne ses biens, par amour d’Allah, aux proches, 
aux orphelins, aux pauvres, au voyageur, à ceux qui sollicitent et 
pour affranchir du joug ; 

- Celui qui se maintient dans l'oraison d'union et s'acquitte de 
l'aumône purificatrice ; 

- Ceux qui remplissent leurs engagements lorsqu'ils les ont 
contractés ; 

- Ceux qui sont constants dans l'adversité et l'affliction et au 
moment de la rigueur ; 

- Ceux-là sont les Véridiques ! Ceux-là sont les pieux-craignants 
(Coran I, 177). 

Donner libéralement le meilleur est une des conditions du Bien car 
Allah a dit : Vous ne réaliserez pas le bien tant que vous n'aurez pas 
dépensé ce que vous aimez (Coran M, 92). Or, le Bien le meilleur est 
celui pratiqué envers les deux parents ainsi qu'Allâh le mentionne au 
sujet de Jésus et de Jean-Baptiste - sur eux la paix - (Cf. Coran XIX, 
14 et 32). 

Nâfi‘a dit : « Lorsque Ibn ‘Omar releva de maladie, il désira man- 
ger un poisson. J'allai donc en chercher un en ville mais je n'en trouvai 
point. Or, après un certain temps, j’en trouvai un que j'achetai et je le 
fis griller. je le lui servis sur une galette de pain et je l'approchai de lui. 


A ce moment, un mendiant se présenta. Ibn ‘Omar me dit: 
« Prends la galette et le poisson et remets-les au mendiant ». Je m'exé- 
cutais et je dis alors au mendiant : « J'ai payé ce poisson un dirham et 
demi. Prends ce montant d'argent et laisse-nous ce poisson ! ». 

Il prit donc cet argent et il nous laissa le poisson que je présentai à 
Ibn ‘Omar. 

Or, le mendiant revint et Ibn ‘Omar me dit : « Donne-lui la galette 
et le poisson et ne lui réclame pas l'argent car j'ai entendu le Prophète - 
sur lui la grâce et la paix - dire : « Allah a pardonné à quiconque dé- 
sire une chose, retient son désir et préfère autrui à son âme » ». 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Al-barr, disent-ils est Celui qui accorde aux aspirants (muridiin) la 
grâce du dévoilement dans Sa Voie, aux adorateurs (‘dbidiin) Sa Fa- 
veur et Son Assistance opportune (fawfiq). 
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Al-barr est Celui qui gratifie les demandeurs (sd’iliin) de l'excel- 
lence de Son Don et les adorateurs de la beauté de Sa Rétribution. 

Al-barr est Celui qui n'enlève pas le bienfait (ihsân) en raison de la 
désobéissance. 

On a dit : Lorsque Moise voulut se séparer de al-Khidr' - sur eux 
deux la paix - il lui demanda : « Conseille-moi ». Al-Khidr lui répon- 
dit : « Sois celui dont on retire un grand profit mais ne sois pas cause 
d'un profond éloignement. Ne renonce pas à la persévérence et ne sois 
pas à la recherche de nouveaux besoins. Ne déshonore personne en 
raison de sa faute mais pleure sur la tienne ». 

Ibn ‘Omar a dit : « J'ai entendu le Prophète - sur lui la grâce et la 
paix - dire : « Le Bien (birr) ne se consume pas, le péché ne s'oublie 
pas, le débiteur ne dort pas. Comme tu prêtes, tu seras rétribué et 
comme tu sémes, tu récolteras : Dis : Agissez ! Allah verra vos actes 
ainsi que Son Envoyé (Coran IX, 105) ». » 


! Sur ce personnage assimilé à un prophète, voir page 135. 


CHAPITRE SOIXANTE-QUATRIÈME 
AL-TAWWAB : CELUI-QUI-NE-CESSE-DE-RE VENIR 


I- FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit: Allah revint à lui (Adam). En vérité c'est Lui Celui- 
qui-ne-cesse-de-revenir et le Trés-Miséricordieux (Coran I, 37). 

Allah veut revenir à vous (yatiibu) (Coran IV, 27). 

C'est Lui qui accepte le repentir (tawba ou le retour) de Ses servi- 
teurs (Coran XLI, 25). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


On peut distinguer trois aspects dans le commentaire de ce nom : 

- Le premier : On dit Taba, revenir ; ‘Aba, retourner et ‘Andba, re- 
venir plusieurs fois. Chacun de ces verbes signifie Ra.Ja.'a, retourner. 

Al-Tawwäb qualifiant Allah signifie qu'Il retourne (‘G’id) à Ses 
serviteurs en leur accordant toutes sortes de bienfaits. Il les favorise 
ainsi de Son assistance propice après le délaissement (khidhlän), leur 
donne après la privation (hirmân), les soulage après la rigueur (tash- 
did), est indulgent après la menace (wa ‘id), les délivre d'épreuves de 
toutes sortes et répand sur eux quantité de bienfaits. C'est Lui qui 
transforme les choses détestées en choses aimées, accepte le repentir 
des péchés et délivre du mal en éloignant l'affliction. 

En bref, le repentir (tawba) chez le serviteur exprime le retour 
(‘awda) au service (divin) (khudma) et à la servitude adorative (‘ubii- 
diyya). Chez le Seigneur, il se rapporte à la récurrence de l'acte parfait 
qui convient à la Seigneurie (rubñbiyya). 

- Le deuxième : al-Khattabi a dit: « Le verbe Taba (dont dérive 
tawba, repentir) est transitif et intransitif ». 

On dit : Allah revient (taba) à Ses serviteurs en leur acordant l'as- 
sistance propice au repentir Jusqu’a ce qu'ils se repentent car Allah a 
dit : Puis Allah revint à eux afin qu'ils reviennent (ou se repentent). 
En vérité Allah est Celui-qui-ne-cesse-de-revenir (tawwâb) et le 
Très-Miséricordieux (Coran IX, 118). Qu'Allah soit tawwdb exprime 
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l'intensité de Son assistance-propice (tawfig) accordée à Ses serviteurs 
pour l'obéissance. 

- Le troisième : Le retour (tawba) d'ANâh au serviteur exprime l'ac- 
ceptation du retour ou repentir du serviteur. Cette interprétation re- 
vient à désigner une chose par l'une de ses acceptions. 


IN - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Celui qui accepte les reproches -que l'on fait d'ordinaire aux coupa- 
bles- venant de la part de ses sujets, de ses amis fidèles ou de ses con- 
naissances, mainte et mainte fois, a bien mérité de se qualifier par ce 
trait de caractère vertueux. 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-Tawwäb agrée la supplique en accordant, la de- 
mande d'excuse en pardonnant, la conversion (inâba) en exaucant, le 
repentir (tawba) en pardonnant l'infraction (hawba). 

On a dit : Lorsque le serviteur revient à Allah en demandant, Allah 
revient à lui en donnant. 


CHAPITRE SOIXANTE-CINQUIÈME 


AL-MUNTAQIM : LE VENGEUR, CELUI-QUI-SE-VENGE, 
CELUI-QUI-USE-DE-REPRESAILLES 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allâh a dit : Allah est très-inaccessible et doué de vengeance (dhi 
intigâm) (Coran M, 4). 


IT - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Le nom muntaqim vient du nom verbal intigdm, l'action de se ven- 
ger (la racine en est NaQaMa signifiant se venger, venger, punir en 
accordant un délai). 

La punition par vengeance (ta‘dhib bi-al-intigam) n’est nommée 
telle que sous trois conditions : 

- La première : que la noblesse de caractère (karâma) aille jusqu'à 
la limite d'une intense colère. 

- La deuxième : que la sanction qui en résulte se produise après un 
certain temps. 

- La troisième : cette punition (différée) exige de se calmer. Or, 
cette condition ne peut se réaliser que chez la créature, jamais chez le 
Créateur. 

Sache que la vengeance est plus rigoureuse que le châtiment im- 
médiat. Le pêcheur, promptement châtié, n'a plus la possibilité de dé- 
sobéir. La vengeance n'a pas nécessairement pour fin la correction 
exemplaire. La parole divine suivante y fait allusion : Lorsqu'ils Nous 
eurent irrités, Nous nous vengeâmes d'eux (Coran XLII, 55). 

Dans le même ordre d'idée, Allah a nommé la répétition des actes 
méritant l'expiation compensatoire (kaffäâra) : la récidive des actes 
interdits (fakrâr al mahram), comme la prise du gibier (dans les terri- 
toires sacrés de la Mecque) qui provoque le châtiment par vengeance 
(intiqam). Allah ne dit-Il pas : ... De quiconque récidivera (‘âda), Al- 
lah tirera alors vengeance. Allah est très-inaccessible et doué de 
vengeance (Coran V, 95). Cette disposition est proche de celle men- 
tionnée dans le verset suivant : À ceux qui pratiquent le Judaïsme, 
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nous avons interdit des choses excellentes qui leur avaient été per- 
mises, en raison même de leur injustice et de leur éloignement fré- 
quent de la voie d’Allah (Coran IV, 160). 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


AI-Ghazâli! a dit : « La vengeance du serviteur est louable quand il 
se venge seulement des ennemis (de la Religion). Or, le plus acharné 
de ses ennemis est bien son âme logée entre ses flancs. Il doit donc 
indubitablement prendre sa revanche sur elle. » 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Abû Zayd a dit : « L’âme est indolente dans certains exercices ré- 
guliers de piété (awrdd). Je l'ai donc châtiée en la privant d'eau une 
année entière. » 

Al-Fudayl a dit : « Celui qui a la crainte d'Allah est conduit par elle 
à tout bien. » Dhû an-Nûn a dit : « Le serviteur se doit d'être comme le 
malade qui se garde de tout par crainte de prolonger la maladie. » 

On a dit: « Al-Muntagim est Celui dont la vengeance n'a pas de 
limite et dont le bienfait ne peut intervenir. » 

On a dit: «Celui qui sait qu'Allâh est Immense craint Sa ven- 
geance mais celui qui sait qu'Allah est Miséricordieux espère Son 
Bienfait. » 


' In op. cit. 


CHAPITRE SOIXANTE-SIXIÈME 


AL-'AFUW : CELUI-QUI-EFFACE-LE-SUPERELU, 
L’INDULGENT 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit: Allah est effaceur du superflu et très-pardonneur 
(‘afuwan ghafüran) (Coran IV, 99). Il efface la surimposition ou 
l'excès (ya fii) des dispositions vicieuses (sayyi’at) (Coran XLI, 25). 
Il passe sur bien des choses (Coran V, 15) Qu’Allah retire le super- 
flu de toi (‘afa Allah ‘anka) (Coran IX, 43). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


1) La racine ‘a.f.w de ce Nom divin signifie : effacement ou dispa- 
rition (mahw). Par exemple, on dit: les demeures ont été anéanties 
(‘afat al-diyär) lorsque toute trace d'elles a disparu. 


Il résulte de cette analyse que al-‘afw, l'effacement, exprime qu'Al- 
lah fait disparaître (izâla) toute trace de péché qu'Il efface des écrits 
transcrits par les nobles Anges scribes, et ne réclamera plus rien à ce 
sujet le Jour de la Résurrection. Il laissera leur cœur dans l'oubli du 
péché afin qu'ils n'aient pas à rougir de honte au moment où ils au- 
raient dû être amenés à s'en souvenir. Toute disposition mauvaise dis- 
paraît pour ne laisser subsister que les bonnes. Allâh en dit: Allah 
efface (yamhu) et confirme ce qu'Il veut. Chez Lui (se trouve) la 
Mère du Livre (umm al-kitab) (Coran XII, 39). Allah a changé leurs 
mauvaises tendances en bonnes (Coran XXV, 70). 

Sache que le ‘afw, l'effacement, est plus parfait que la marghfira, 
le pardon car ce dernier implique le recouvrement (sitr) et le premier 
terme la disparition (mahw). Or, effacer est plus excellent que recou- 
vrir. | 

2) Le nom ‘afw signifie aussi le surcroît, le surplus, l'excédent, le 
superflu (fadl). 

Allah a dit : Ils te questionneront sur ce qu'ils doivent distribuer. 
Dis-leur : le surplus (‘afw) (Coran I, 219). C'est dire que l'excédent 
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(fadl) de leurs biens ne pourrait être assimilé pour eux à un bien sup- 
plémentaire. 


On dit aussi que le bien d'un tel augmente (‘afä) lorsqu'il se multiplie. 
Allah dit en ce sens : Prends l'excédent (khudh al-‘afw) (Coran VIL 199), 
c'est-à-dire : ce qui est purifié des caractéristiques naturelles. 


Sous cet aspect, al-‘afuw est Celui qui procure l'abondance, sup- 
prime le superflu, accorde le bienfait qu'on est toujours à même de 
recevoir. 


IH - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


Le serviteur doit être indulgent envers ceux qui l'oppriment sans 
cesser d'être bon à leur égard quand ils viennent à l'offenser. Qu'il 
n'ébruite pas les procédés grossiers dont il fait l'objet car Allah a dit : 
Qu'ils effacent avec indulgence et oublient les offenses (wal ya få 
wal yaçfahà) (Coran XXIV, 22). Or, dès que le serviteur se comporte 
de cette manière, Allah — qui est le plus Généreux des généreux - 
s'oblige bien plus à agir de la sorte. 


On rapporte que Qays Ibn Açim al-Mungari avait un esclave qui 
trébucha alors qu'il tenait à la main une brochette de rôti brûlante. Il 
chuta sur un petit enfant de Qays qui en mourut. Qays dit à son es- 
clave : « va-t-en, tu es libre par la grâce d'Allah ! ». 

On relate que le Commandeur des Croyants ‘Alf b. Abi Talib - 
qu'Allah soit satisfait de lui - appela un jeune homme parmi ses servi- 
teurs qui ne répondit pas. Il l'appela à nouveau, puis une troisième fois 
en vain. Il se leva vers lui et le vit couché sur le côté. H lui dit: « O 
jeune homme ! N'as-tu pas entendu l'appel ? ». « Si» répondit-il, ». 
« Qu'est-ce qui t'a donc empêché de répondre ? » lui demanda ‘All. 
«Ma confiance en ta longanimité et ma rémission en ton indul- 
gence ! » ‘Ali ajouta alors : « Tu es libre par la grâce d'Alläh à cause 
de cette certitude ». 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-‘afuw est Celui qui par miséricorde chasse de 
l'âme l'obscurité résultant des fautes, et Celui qui par Sa générosité 
supprime la stérilité du cœur due aux négligences. 

On a dit: al-‘afuw est Celui qui efface les péchés des écrits et 
transforme la désolation (de l'âme) en grâce intime. 
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Un des Maîtres fut vu en songe (après sa mort) et on lui demanda : 
« Qu'Allâh a-t-Il fait de toi? ». Il répondit : « Ils nous demandèrent 
des comptes, ils furent méticuleux, puis ils furent bienveillants et nous 
affranchirent (du Feu) ». 


CHAPITRE SOIXANTE-SEPTIÈME 
AL-RA’UF : LE TRES-BIENVEILLANT 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allâh a dit: En vérité Allah est Très-Bienveillant et Très- 
Miséricordieux envers les êtres humains (Coran Il, 143). Nous 
avons mis de la bienveillance (ra’fa) et de la miséricorde (rahma) 
dans le cœur de ceux qui le suivent (Coran LVII, 27). A l'égard des 
Fidèles il (le Prophète) est bienveillant (ra’iif) et miséricordieux (ra- 
him) (Coran IX, 128). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Le Nom Ra’iif dérive de Ra’fa : bienveillance avec le sens de mi- 
séricorde (rahma). 

Ra’if est construit sur la paradigme Fal comme Shakir, très- 
reconnaissant et Cabiir, très-constant. 

Différence entre ra’iif, bienveillant et rahim, miséricordieux : 

Sache bien qu'Allah a mentionné le nom ra‘if, trés-bienveillant, 
avant celui de rahim, trés-miséricordieux ainsi que ra’fa, bienveil- 
lance avant rahma, miséricorde, dans les versets qui viennent d'être 
cités. Il faut donc qu'une différence existe entre ces deux termes. 
Quand Allah mentionne ces deux qualificatifs ra’äf vient avant rahim. 
Il s'avère nécessaire de fournir une explication pour justifier la diffé- 
rence existant entre ces deux termes et la raison de l'ordre d'apparition 
de ces deux noms conjoints. 

Cette différence vient du fait que rahim, dans l'usage de la langue, 
a le sens de: celui qui est l'objet de miséricorde (marhiim) devant le 
dénuement, la faiblesse et la nécessité, tandis que ra’ûf est employé 
lorsque la miséricorde se réalise chez celui qui agit par compassion 
(shafâqa) à l'égard de celui qui est l'objet de cette miséricorde. 

Une fois cet aspect bien compris, nous pouvons te préciser ce qui 
suit : 

La parfaite attitude de celui qui agit pour atteindre le bien (ihsân) 
produit la bienveillance. La totale disponibilité de celui qui est l'objet 
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de cette miséricorde par besoin du bien est à l'origine de celle-ci. La 
conséquence (fa’thir) de cette aptitude chez celui qui produit un tel 
acte est plus déterminante que le besoin de celui qui le subit. 

Cette constatation explique pourquoi la mention de la bienveil- 
lance (ra’fa) précéde celle de la miséricorde (rahma). 


I- DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Al-ra’iif, disent-ils, se dispose favorablement envers les pécheurs 
en revenant (tawba) à eux et se tourne vers les Saints rapprochés en 
les immunisant (‘içcma). 

On a dit : c'est Celui qui accorde libéralement par bonté et gratifie 
par compassion (fa ‘attuf). 

On a dit : c'est Celui qui recouvre les défauts qu'Il voit et efface les 
péchés qu'il a couverts. 

On a dit : c'est Celui qui préserve Ses Saints de considérer les for- 
mes et qui par faveur les libère du joug des préoccupations. 

On rapporte que pendant un de ses voyages l'Envoyé d'Allah - sur 
lui la grâce et la paix - passa près d'une femme qui cuisait du pain en 
compagnie de son jeune garçon. On dit à cette femme: « l'Envoyé 
d'Allâh vient ! » Elle arriva alors et dit : « O Envoyé d’Allah ! On m'a 
rapporté que tu avais dit: « Certes, Allah est plus miséricordieux en- 
vers Ses serviteurs que la mère envers son enfant ». Est-ce vrai ce 
qu'on ma relaté? «Le Prophète répondit: « Certes ». Elle reprit : 
« Pourtant, la mère ne jette pas son enfant dans ce four à pain ! » Le 
Prophète se prit à pleurer et dit : « En vérité, Allah châtiera par le feu 
seulement celui qui s'est refusé à dire : lâ ilaha illa-Llah, nul dieu 
adoré sinon Allâh ». 

Un homme pieux a dit: «J'avais dans mon voisinage un homme 
méchant qui vint à mourir. Je portai son cercueil puis me retirai à 
l'écart pour ne pas prier sur lui. Quelqu'un le vit en rêve dans une 
bonne condition et lui demanda : « Qu'Allâh a-t-Il fait avec toi ? » Il 
répondit : « Il m'a pardonné et m'a dit : « Dis à Ayyûb - tel était le nom 
de cet homme pieux - « Dis : si vous possédiez les Trésors de la Mi- 
séricorde de mon Seigneur, vous les retiendriez alors de peur de les 
dépenser, car l'homme est avare (Coran XVIL 100) ». 


CHAPITRE SOIXANTE-HUITIÈME 
MALIK AL-MULK : LE POSSESSEUR DU ROYAUME 


Nous avons déjà commenté ce Nom divin A/-Mâlik. Ce que nous 
avons dit devrait suffire. 


CHAPITRE SOIXANTE-NEUVIÈME 


DHU-L-JALAL WA-L-IKRAM : LE POSSESSEUR DE LA 
MAJESTE ET DE LA GENEROSITE 


Les noms al-jalil et al-ikrâm ont déjà été commentés et ces deux 
commentaires suffisent’. 

al-ikrâm, le comportement généreux, la générosité a un sens voisin 
de al-in‘am, lacte de conférer le bienfait mais avec une nuance plus 
restrictive car toute générosité est un acte de bienfait alors que tout 
bienfait n’est pas (nécessairement) de la générosité. 

Que le nom al-jalal précède celui de al-ikrâm constitue un secret, à 
savoir que la Majesté se réfère à la transcendance (tanzih). Ce nom 
indique alors l'Essence en tant que telle et désigne donc une qualité 
privative (sulñb) (sans relation possible). 

Par contre, la générosité est une qualité de relation (idâfa) et néces- 
site en conséquence des réalités qui lui soient rapportées (mudâfün). 
Or, l'établissement d'une chose pour elle-même précède celui d'une 
chose par rapport à une autre. 


! Voir chap. 36 page 349 et chap. 42 page 489. 


CHAPITRE SOIXANTE-DIXIÈME 


AL-MUQSIT : L'EQUITABLE, CELUI QUI DISTRIBUE 
AVEC EQUITE 


Allah a dit : Celui qui se maintient en toute Equité (qâ’iman bi-l- 
qist) (Coran IM, 18) et dont la signification est: Celui qui est juste 
dans Sa Décision (al- ‘âdil fi-al-hukm). 

On dit : agir avec équité (agsaf) quand on est équitable (mugsit) et 
qu'on est juste dans son comportement. 

Allah a dit : soyez équitable ! Allah aime ceux qui sont équitables 
(wa agsità inna-Lhâha yuhibbul-l-mugsitin) (Coran XLIX, 9). 

La racine q.s.t. comporte aussi le sens de s'écarter, disperser, sépa- 
rer (Gra). Allah a dit : Quand à ceux qui séparent (qdsitiin), ils sont 
un bois combustible pour l'Enfer Géhenne (Coran LXXII, 15). 

Al-qist est la part ou le lot qui échoit à quelqu'un (nacib). 

Al-tagsît signifie : la réunion des parts. 


CHAPITRE SOIXANTE-ET-ONZIÈME 


AL-JAMI‘ : CELUI-QUI-REUNIT, SYNTHETISE, 
LE TOTALISATEUR 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit : Notre Seigneur ! En vérité, Tu es Celui qui rassem- 
ble (jami‘) les êtres humains (Coran M, 9). Le Jour où Allah réuni- 
ra (yajma‘u) les Messagers (Coran V, 109). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache qu'il faut entendre par le terme jdmi‘: celui qui réunit ou 
synthétise toutes les parties, qui les assemble et les compose selon une 
manière appropriée, et qui unit aussi les cœurs de Ses bien-aimés car 
n'a-t-Il pas dit : Mais Allah les a réunis (ou accordés) (allafa) (Coran 
VII, 63). 

Ce nom implique la réunion des éléments constitutifs des créatures 
à l'instant du Rassemblement (Hashr) et du Déploiement (nashr) (de la 
Résurrection) après leur dispersion (tafarruq). 

(La fonction de ce nom) comporte aussi de réunir le corps et l'es- 
prit après être séparés (infiçâl) l'un de l'autre. 

Ce nom implique également le sens de rassembler les créatures à 
l'endroit où se tient la Résurrection (giyâma) et de réunir l'injuste et 
celui qui aura subi l'injustice ainsi qu'Allah dit : Tel est le Jour de la 
Décision (facl). Nous vous rassemblerons ainsi que vos ancêtres 
(Coran LXXVI, 38). Il ramènera ensuite qui Il veut vers la De- 
meure de la Félicité (dar al-na‘im) et qui Il veut vers l’Enfer Gé- 
henne comme II l'a dit : En vérité, Allah réunira (jami‘) les infidèles 
et les hypocrites (Coran IV, 140). 


III - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 

Il devra rassembler (la connaissance) de la Loi révélée, de la Voie 
et de la Vérité essentielle. 

IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-jâmi' est Celui qui réunifie le cœur de Ses Saints 
en vue de la contemplation de Son Incommensurabilité. Par Sa Misé- 
ricorde, Il les préserve de prêter attention aux créatures. 


CHAPITRE SOIXANTE-DOUXIÈME 


AL~GHANI : LE SUFFISANT-PAR-SOI, LE RICHE-ABSOLU 
AL-~MUGHNI : CELUI-QUI-CONFERE-LA-SUFFISANCE, 
CELUI-QUI-DONNE-LA-RICHESSE 
AL-MÂNI* : CELUI-QUI-REFUSE, QUI-INTERDIT 
OU REND-IMPOSSIBLE 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Allah a dit: Ton Seigneur est le Suffisant par Soi (al-ghani), le 
Détenteur de la Miséricorde (Coran VI, 133). 

D'autre part, Allah vient à affirmer qu'il est al-mughni, Celui qui 
confère la suffisance, dans le verset suivant : 

C'est Lui qui confère à toute chose sa norme créaturelle, puis 
guide (Coran XX, 50). 


II - SIGNIFICATION DE AL-GHANÎ ET AL-MUGHNI 


Sache qu'Allah - Gloire à Lui - est l'Être nécessaire par soi (wdjib 
al-wujiid li dhâtihi) et par Ses Qualités. Il se passe (ghani) de tout 
hormis Lui alors que tout autre que Lui est possible à cause de son 
essence (mumkin li dhâtihi) de telle sorte que son existence est par 
l'acte d'Allah qui la détermine (ijdd). Partant, Allah n'est pas autre que 
le Suffisant ou Riche par soi. 

Quelqu'un a soutenu que al-ghani est le Parfait (al-tâmm) et que 
al-Mughni est au-delà de toute perfection (fawg al-tâmm), lit: au- 
dessus du Parfait). 


IU - SIGNIFICATION DE AL-MANI‘ 


Sache que les êtres possibles (mumkinâf) sont tous soumis à l'ac- 
tion de la Puissance divine. Que certains êtres soient essentiellement 
inférieurs à d'autres provient de l'élection (fakhçîç) et de la préférence 
(tarjih) d'Allah. L'existant l'est par l’ Acte divin qui lui accorde la suf- 
fisance (ighna’). Celui qui perdure à la privation d'être (‘adam) se 
maintient grâce à ce qu'Allâh existencie et crée en lui. 
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Le Suffisant par soi (ghani) se réfère alors à deux Qualités d'Es- 
sence : la Nécessité (wujûb) et la Primordialité (gidam). Il implique 
aussi une totale absence de besoin puisque Sa Puissance assure parfai- 
tement l'existentiation des êtres possibles. 

Quand nous rapportons la Puissance de Dieu à l'existentiation des 
êtres possibles, il faut qu'il soit le Suffisant absolu (ghani). Mais 
quand nous la rapportons à la non-existentiation, (nous disons) qu'Al- 
1ah est al-mânf', Celui qui interdit ou rend impossible. 

On peut interpréter qu'Allâh est Celui qui confère la suffisance 
puisqu'il confère à toute chose ce qui doit lui convenir. 

Il est Celui-qui-interdit car II empêche que les choses se dénaturent. 

Toutefois, la première interprétation est plus conforme aux princi- 
pes rationnels. 


CHAPITRE SOIXANTE-TREIZIÈME 


AL-DÂRR : CELUI-QUI-CONTRARIE, 
LE PRÉJUDICIABLE, LE DOMMAGEABLE 
AL-NAFI‘ : CELUI-QUI-CONVIENT, LE PROFITABLE 


I - FONDEMENTS CORANIQUES 


Ces deux Noms sont des qualités de louange (madh) car elles sup- 
posent qu'aucun défaut (‘ayb) ne peut leur être imputable. 

Allah dit : Vous entendent-elles (les idoles) lorsque vous (les) in- 
voquez ou vous sont-elles de profit (yanfa‘iina) ou encore vous sont- 
elles nuisibles (yadurriina) (Coran XXVI, 72 et 73). 

Sache que la réunion de ces deux Noms (dans un seul et même 
verset) est plus appropriée et déterminante pour l'attribution à Dieu du 


Pouvoir de faire ce qu'Il veut, comme Il veut. Il est le Seul à être profi- _ 


table ou dommageable. En effet, nous avons déjà démontré, dans le 
courant de ce traité, que tout sauf Allah est possible (mumkin) et que 
tout être possible a besoin (pour exister) de la détermination d'un être 
prépondérant (tarjih murajjih). Toutes les aptitudes bonnes ou mau- 
vaises sont impliquées dans un tel jugement. Il faut donc impérative- 
ment qu'Allâh soit le Profitable (ndfi‘) et le Dommageable (dârr). 

Ces deux Qualités s'appliquent aussi bien aux dispositions de ce 
bas-monde qu'à celles concernant la Religion. 

Dans la vie de ce bas-monde, Allah, en tant que al-ndfi‘ accorde ce 
qui convient et en tant que al-darr rend nécessiteux. Par le premier 
nom, IJ confert la santé et par le second, la maladie (par exemple). 

Dans la Religion, Il guide par Son Nom al-ndfi‘ et par al-darr, Il 
laisse s’égarer. Par l'un, Il rapproche et par l'autre, Il éloigne. 


TI - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CES DEUX NOMS 


Le serviteur doit causer du dommage ou s'opposer (därr) aux en- 
nemis d'Allâh et il doit être de profit pour Ses Saints. Allah a dit: 
Humbles (adhilla) envers les Fidèles, irrésistibles (a‘izza) à l'égard 
des Infidèles (Coran V, 54). 
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Le dommage qu'il cause aux ennemis d'Allah n'est voulu que dans 
un but précis tandis que le profit est recherché en soi. 

Un autre aspect de la participation du serviteur à ces deux noms est 
que celui-ci n'espère ni ne craigne rien de RO et que son appui 
soit uniquement sur Allah. 

On a dit: « La première inscription qu'Allâh ait faite sur la Table 
gardée est la suivante : « Je suis Allah, Celui qui est nul dieu autre que 
Moi. Celui qui ne se soumet pas à Mon Décret immuable, qui n'est pas 
constant dans l'épreuve que Je lui impose et qui ne reconnaît pas Mon 
bienfait à son égard, qu'il recherche donc un autre Seigneur que 
moi ! ». 


On a dit: Celui qui n'est pas satisfait du Décret immuable ne 
trouve aucun remède pour le guérir de son ignorance. 

On rapporte que Moïse - sur lui la paix - se plaignit d'un mal de 
dent à Allah. Allah lui dit: « Prends telle herbe et applique-la sur ta 
dent ». Il fit donc ainsi et la douleur cessa aussitôt. Or, après quelque 
temps, le mal revint et Moise reprit de cette herbe en l'appliquant sur 
la dent. Mais la douleur ne fit que s'amplifier. Il demande le secours 
d'Allâh en ces termes : « Mon Dieu ! Ne m'as-Tu pas ordonné de faire 
ainsi et ne m'as-Tu pas indiqué comment il fallait procéder ? Allah lui 
révéla alors: «O Moïse ! Je suis le Guérisseur et Je suis Celui qui 
préserve. Mais Je suis (aussi) Celui qui contrarie et Celui qui est utile. 
Tu m'as demandé avec intention la première fois et ton mal disparut 
mais maintenant tu t'es proposé de prendre cette herbe sans que J'aie 
été ton but ». 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CES DEUX NOMS 


Ils disent : « Al-Dârr est Celui qui nuit aux Infidèles par l'hostilité 
(‘adâwa) qu'il leur témoigne. AI-Nâfi' est Celui qui accorde le profit 
aux êtres vertueux (abrâr) par la sollicitude (ri ‘dya) qu'Il leur prête. » 

On a dit : Al-D4rr est Celui qui s'oppose aux Désobéissants (‘äçîn) 
par l'interdit (hirmâm). Al-NGfi‘ est Celui qui accorde le profit aux 
Obéissants (f4’i‘în) par Son assistance et Sa bienséance. » 

Dhû an-Niin a dit: « Trois comportements font partie de la satis- 
faction : l'abandon du libre choix (ikhtiydr) avant le Décret divin, l'ab- 
sence d’aversion après ce Décret et la pratique de l'amour (kubb) dans 
l'épreuve. » 


CHAPITRE SOIXANTE-QUATORZIÈME 
AL-NÛR : LA LUMIÈRE! 


I - FONDEMENT CORANIQUE 


Allah a dit: Allah (est) la lumière (al-niir) des Cieux et de la 
Terre... (Coran XXIV, 35) 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache-le ! La Lumière est le nom qui convient à la qualité dont le 
contraire est l'Obscurité (zhalâm). Or, il est bien impossible qu'Allâh - 
Gloire à Lui - soit (qualifié) de la sorte pour plusieurs raisons : 

La première : Cette qualité (kayfiyya) survient pour disparaître au 
contraire de celle du Vrai. 

La deuxième : Les corps en tant que tels (sous le rapport de la Lu- 
mière) sont indifférenciés (mutasdwiyya) mais différenciés (mukhtali- 
fa) sous le rapport de la luminosité (diyâ”) et de l'obscurité (zhulma). 
La luminosité est donc une modalité inhérente au corps qui en a be- 
soin contrairement à l'Etre nécessaire (par soi). 

La troisième : La lumière s'oppose à l'obscurité. Or, le Vrai est trop 
majestueux pour avoir un contraire ou un semblable. 

La quatrième : Allah dit (dans la suite immédiate du verset cité su- 
pra): La ressemblance de Sa Lumière (mathalu nirihi). Il rapporte 
ainsi la lumière à Lui-même. Or, si Allah était la Lumière (en soi), 
cette proposition entrainerait de rapporter la qualité à elle-même, ce 
qui est impossible. Il n'est donc pas lumière (laysa niiran) et n'est pas 


! Ce nom a fait l'objet du livre de al-Ghazali : Le Tabernacle des Lumières, tra- 
duction et commentaires par Roger Deladrière, Paris 1981. 


? Voici la traduction complète de ce verset célèbre : Allâh (est) la Lumière des 
Cieux et de la Terre. Sa Lumière ressemble à un Tabernacle où se trouve un 
flambeau ; le flambeau est dans un verre fin ; ce verre fin est comme un astre 
étincelant ; il est allumé d'un Arbre béni, un Olivier ni oriental ni occidental, dont 
l’Huile est prête de s'allumer même si aucun feu ne la touche. Lumière sur lu- 
mière. Allah conduit à Sa Lumière qui Il veut. Allah dispose des symboles pour les 
hommes. Allâh est très savant au sujet de toute chose. 
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davantage par une des modalités possibles de cette qualité (relation- 
nelle) que la raison affirme exister pour les seuls corps (grossiers ou 
subtils) (ajsamy’. 

Les Docteurs de la Loi révélée sont en divergence dans I’ interpréta- 
tion de cette Parole précitée : Allah (est) la Lumiére des Cieux et de 
la Terre... 

Ils distinguent plusieurs aspects : 

Le premier : La lumière apparente est celle qui manifeste toute 
chose cachée. Or, cette occultation (khafa’) n'est que pure privation ou 
potentialité (‘adam) tandis que la manifestation (zhuhiir) est existence 
(wujäd). Le Vrai, Lui, est existant (mawjiid) qui ne peut recevoir de 
privation car celle-ci, en se modifiant, ne peut plus accepter l'obscurité 
ou la Ténèbre. Le Vrai - Gloire à Lui - est Celui par qui toute chose 
hormi Lui” est existenciée. Il est la Lumière de toute obscurité et la 
manifestation de toute occultation. Aussi, la Lumière inconditionnée 
(nûr mutlaq) est Lui Allah. Plus même ! Il est la Lumière des lumières 
(nar al-anwôr). 

Le deuxième : La parole divine : Allah est la Lumière des Cieux et 
de la Terre... signifie qu’Allah est |'Tlluminateur (munawwir) des 
Cieux et de la Terre. Cette interprétation est suggérée par l'expression 
qui suit dans ce même verset : La ressemblance de Sa Lumière 

Le troisième : On dit (par métaphore) qu'un tel est l'ornement et la 
lumière du pays lorsqu'il cause la prospérité de la région. De même, le 
Vrai est Celui par lequel toutes les affaires des créatures sont dispo- 
sées conformément à leur fin. Et, sans aucun doute, on Le nomme 
Lumière par interprétation (ta’wil). 


> L’argumentation de Râzî n'aboutit pas, la suite du commentaire le montre da- 
vantage. D'autre part, il existe de nombreux versets dans lesquels Dieu se qualifie par 
des attributs absolus. Voir première partie, Chap 2, note 1. 

4 L'auteur fait cette précision puisque le nom « chose » (shay’) est considéré par 
lui et d'autres théologiens comme divin. Voir page 611. 

> On peut comprendre aussi que la Lumière relève de l’Être divin et la Ténèbre 
d'une possibilité de non-manifestation essentiellement antérieure à Etre pur ou à la 
Fonction divine. Voir René Guénon, Les Etats multiples de l’ Etre, Paris. 
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Le quatrième : On entend aussi que al-niir est le Guide (al-hädi). 
Le sens de ce verset : Allah est la Lumière des Cieux et de la Terre... 
est alors : Allah est le Guide des Cieux et de la Terre. 

Sache toutefois que cette dernière interprétation de ce verset est va- 
lable lorsqu'on n'envisage pas le nom al-niir dans la litanie tradition- 
nelle des quatre-vingt-dix-neuf Noms excellents puisque les deux 
Noms al-nûr et al-hdd? qui se suivent dans celle-ci, deviendraient de 
purs synonymes. Or, une telle assimilation devient ipso facto impossi- 
ble. 


Ill - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache que la lumière du cœur exprime la Connaissance (ma ‘rifa) 
d'Allah, car Il a dit : Celui chez qui Allah n'a pas mis de lumière n'a 
pas de lumiére (Coran XXIV, 40). 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-Nûr est Celui qui illumine le coeur des Véridiques 
(çâdiqûn) par la reconnaissance de Son Unité (tawhid). Il illumine les 
Secrets des Amants (asrâr al-muhibbin) par Son raffermissement 
(ta’yid). 

On a dit : « C'est Celui qui a embelli l'apparence de l'homme en le 
conformant (parfaitement) (taçwîr) et les secrets en les illuminant 
(tanwir). » 

On a dit : « C'est Celui qui vivifie le cœur des Connaissants (‘âri- 
fin) par la lumière de Sa Connaissance (ma‘rifa) et qui vivifie l'âme 
des Adorateurs (‘abidiin) par la lumière de l'adoration (‘ibâda) qui Lui 
revient. » 

On a dit : « C'est Lui qui pousse les coeurs à préférer et à choisir le 
Vrai et qui guide les secrets vers Sa conversation confidentielle (mu- 
nâja) et Son élection (ijtiba’). » 

On rapporte que Sa‘id b. Musib demanda à Jabbila b. Ashim : 
« Compose une invocation pour moi ». Il me répondit : « Qu'Allah te 
détache des choses éphémères, qu'il te fasse désirer les choses perma- 
nentes et qu'il t'accorde la certitude en laquelle tu demeureras en 
paix ». 


CHAPITRE SOIXANTE-QUINZIÈME 
AL-HADI : LE GUIDE, LE RECTEUR 


I - FONDEMENT CORANIQUE 


Allah a dit: Il guide (yahdi) par lui un grand nombre (Coran 
11,26). 

En vérité, Allah est le Guide (al-hâdi) de ceux qui sont fidèles 
(Coran XXII, 54). 

Celui qui m'a créé et qui, de la sorte, me guide (fa huwa yahdint) 
(Coran XXVI, 78). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache qu'Allâh - Gloire à Lui - est Guide (hdd?) quand Il accorde le 
privilège de Sa Connaissance à qui Il veut parmi Ses serviteurs. Il ho- 
nore ceux-là de la lumière de Son Unité (tawhid) ainsi qu'll le dit : H 
guide qui Il veut vers une voie droite (çirât mustagim ou voie qui 
requiert la rectitude) (Coran II, 213). . 

Il est encore Guide quand Il dirige (hadä) tous les êtres animés 
vers ce qui leur convient et quand Il détourne d'eux le nuisible car Il a 
dit : Notre Seigneur est Celui qui confère à toute chose sa norme 
créaturelle et ensuite guide (Coran XX, 50). 

Sache-le ! Allâh est Guide quand Il est considéré comme rendant 
évidente à Ses créatures leur démarche vers Lui à l'aide de Sa Parole. 
Ce Nom divin est alors une Qualité d'Essence. 


On peut aussi considérer ce Nom sous le rapport de la présentation 
des preuves (nacb al-dald’il). Il est alors une Qualité d'Opération (di- 
vine). 

Il peut encore être interprété comme déterminant la guidance 
(khalg al-hidâya) dans le cœur des créatures et cette guidance est alors 
la connaissance (ma‘rifa), interprétation à laquelle le verset suivant 
fait allusion : Allah convie à la Demeure de la Paix et guide qui Il 
veut vers une voie qui requiert la rectitude (Coran X, 25). 
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III - PARTICIPATION DU SERVITEUR A CE NOM 


Il se préoccupera de convier les créatures au Vrai. Allah a dit: En 
vérité, Tu guides vers une voie droite (Coran XLU, 52). Dis ! Ceci est 
ma Voie. J'appelle a Allah en toute évidence, moi et ceux qui me 
suivent (Coran XM, 108). Convie à la Voie de ton Seigneur par la 
Sagesse et l'exhortation (Coran XVI, 125). ~ 


IV - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-Hddi est Celui qui guide les pêcheurs vers le re- 
pentir et les Connaissants vers les réalités essentielles (kaqâ’iq) de la 
proximité (d'Allâh). 

On a dit : Al-Hâdî est Celui qui rend les cœurs pénétrés de loyauté 
envers le Vrai, et les individus (ajsâd) préoccupés de la pratique de la 
vertu. | 


CHAPITRE SOIXANTE-SEIZIÈME 


AL-BADI‘ : LE NOVATEUR, L’IN VENTEUR, 
CELUI-QUI-EST-SANS-MODELE 


Allâh a dit : le Novateur des Cieux et de la Terre (Coran IU, 117). 

On peut distinguer deux aspects dans l'interprétation de ce Nom : 

Le premier : C'est Celui qui n'a ni semblable (mathal), ni analogue 
(shabih). On dit qu'une chose est nouvelle (bad?‘) lorsqu'elle est privée 
de modèle (mathal). 

Allah est l'Existant le plus apte à recevoir ce nom et cette qualifica- 
- tion puisqu'il Lui est impossible d'avoir un modèle ni dans la prééter- 
nité, ni dans la postéternité (azalan wa abadan). 

Le second : Ce nom prend le sens d'un participe actif de quatrième 
forme verbale, c'est-à-dire : al-mubdi‘, Celui qui invente. 

La racine de ce mot est bad‘ le fait d'inventer, d'innover bien que 
les Arabes ne valident pas cette assimilation (façrif). 

Al-badi‘ est alors Celui qui opère la séparation primordiale (fatara) 
des créatures dans un acte original (ibtidä”) sans modèle (mithdl) pré- 
alable. 

Dans cette interprétation, ce Nom est une Qualité d'Opération (di- 
vine). 

On a dit : « Al-badi‘ est Celui qui manifeste les merveilles (‘aja’ib) 
de Son Art (cun‘a) et les réalités étonnantes (gharâ’ib) de Sa Sagesse 
(hikma). 


CHAPITRE SOIXANTE-DIX-SEPTIEME 
AL-BAQi : LE PERMANENT 


Allah a dit : Allah est bon et permanent infiniment (khayr wa ab- 
qâ) (Coran XX, 73). 

Sache qu'Allâh est l’Être nécessaire par soi. C'est dire qu'Il n'ac- 
cepte la privation (‘adam) d'aucune manière. Or, ce qui est bien ainsi 
est essentiellement réel (dhdti al-wujiid) dans le Sans-commencement 
comme dans le Sans-fin. Sa continuité (dawdn) dans le sans- 
commencement est la Primordialité (gidam) ; Sa continuité dans le 
sans-fin est la Permanence (baqa’). 

On a dit que al-bdqi est Celui dont l'Existence n'a pas de commen- 
cement et l'Expansivité généreuse (jad) nulle fin. 

On a dit que al-bâqî est Celui dont la limite (amad) est dans Son 
Eternité sans fin. 

Il est le Premier sans commencement et le Dernier sans fin. 

An-naçr Abadi a dit : « Le Vrai (al-Hagg) est permanent (bagi) par 
Sa Permanence (bagâ”) alors que la créature est permanente par |’ Acte 
d'Allah qui la rend permanente (ibg@’) ». 

Quelqu'un a dit: Allah est permanent (bagi) par la permanence 
(bagä”) qui est une qualité qui relève de Son Essence. Or cela est faux 
pour deux raisons : 

La première : On dit : l'Etre nécessaire par soi (wäjib al-wujiid bi 
dhâtihi). Or, ce qui est nécessaire par soi ne peut l'être par un autre. 
Mais alors, il demeure impossible que la persistance (istimrdr) de Son 
Essence dépende de l'existence d'une autre réalité que la Sienne!. Il en 
résulte que Sa permanence n'est pas une qualité qui relève de Son Es- 
sence (çifa ga’ima bihi ou d'elle-même). 

La seconde : La Permanence d'Allah nécessite qu'il soit perma- 
nent. Or, s'Il était permanent par la Permanence il en résulterait une 
argumentation en cercle ou en chaîne, ce qui est absurde dans les deux 
cas. 


l C'est-à-dire, de Son Essence. 
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Dans cette hypothèse, il faudrait que la Permanence fût perma- 
nente par soi. Or, si l'essence était permanente par la Permanence, la 
Qualité (çifa) impliquerait davantage de réalité que l'Essence, ce qui 
viendrait à l'encontre de la logique. 


CHAPITRE SOIXANTE-DIX-HUITIÈME 
AL-WARITH : L'HÉRITIER 


I - FONDEMENT CORANIQUE 

Allah a dit : 

C'est Nous qui faisons vivre et mourir et c'est Nous les Héritiers 
(al-wârithün) (Coran XV, 23). 

En vérité, c'est Nous qui héritons (narithu) de la Terre et de ceux 
qui s’y trouvent. C'est vers Nous qu'ils seront ramenés (Coran XIX, 
40). 

Mon Seigneur ! ne me laisse point seul alors que Tu es le meil- 
leur des héritiers (al-wGrithiin) (Coran XXI, 89). 


II - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Sache que le Possesseur (mâlik) de tous les êtres possibles est Lui, 
Allah. Pourtant, par Sa faveur, Il accorde la possession (milk) de cer- 
taines choses à certains de Ses serviteurs qui meurent tandis que le 
Vrai perdure. Telle est la manière de comprendre qu'Allâh est Héritier 
(warith). Le verset suivant y fait allusion : A qui est le Règne (mulk) 
ce jour ? A Allah, l'Unique, le Réducteur ! (Coran XL, 16). 

Al-Ghazâlî' a dit : « Ce verset comporte la demande et la réponse, 
toutes deux concernant proprement ce Jour selon l'opinion de la plu- 
part des êtres qui estiment que souveraineté (mulk) et possession 
(milk) leur appartiennent. C'est alors qu'Allah leur découvre la vérité 
propre à ce jour. Les Maîtres des visions intuitives (bacd’ir) contem- 
plent (mushdhidiin) la signification essentielle (ma‘nd) de cet appel 
dans la disposition du moment, écoutant attentivement celui-ci sans 
lettre ni son. Il en est ainsi parce que le Seul (munfarid) à assurer la 
direction (fadbîr) et la détermination (tagdir) depuis le Sans- 
commencement jusqu'au Sans-fin est Lui, le Vrai - Gloire à Lui - à qui 
appartiennent souveraineté et possession à jamais, pour toujours. De 
même, il Lui est impossible de passer de la Nécessité inconditionnée 


‘In Op. cit. 
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(wujäb) et de la Suffisance absolue (istighnâ) à la pure possibilité (im- 
kan) et à l'insuffisance (iftigâr). Lui est également impossible le pas- 
sage d'une chose autre que Lui, de la Pure possibilité à la Nécessité 
absolue. Dès lors, souveraineté et possession Lui appartiennent exclu- 
sivement sans commencement ni fin ». 


III - DIRES DES MAÎTRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-wärith est Celui qui se dérobe par l'Indépendance 
absolue (camadiyya) sans disparaître et qui s'isole par l'Unité (aha- 
diyya) sans rien exclure (intifa’). 

On a dit que al-wdrith est Celui qui hérite sans constituer personne 
(véritablement) héritier, Celui qui est permanent sans que Son 
Royaume n'ait de limite. 


CHAPITRE SOIXANTE-DIX-NEUVIÈME 


AL-RASHID : CELUI-QUI-AGIT-AVEC-DROITURE, 
CELUI-QUI-DIRIGE-AVEC-SAGESSE 


Ce Nom ne se trouve pas dans le Coran. A/-rushd est la manière 
droite de se comporter, la rectitude (istigama). Le contraire de ce Nom 
est l'égarement (ghayy). 

On distingue deux interprétations à ce Nom construit sur le para- 
digme : fa îl : 

La première : al-rashid signifie al-râshid, celui qui possède la 
droiture. Il revient à signifier : le Très-Sage (hakim) dont les actes ne 
comportent nulle inutilité ni inconséquence. 

La seconde : al-rashid a le sens de al-murshid, celui qui donne la 
droiture, qui dirige de la meilleure manière (irshäd) et qui implique la 
guidance (hiddya) d'Allah. Le commentaire sur le nom : le Guide (al- 
hadi) a déjà été fait (voir chap. 75). 

On a dit: al-rashid rend bienheureux qui Il veut par la Direction 
(irshâd) qu'Il accorde, et rend malheureux par l'éloignement (ib‘ad) 
qu'Il provoque. 

On a dit : al-rashid est Celui dont la gestion (tadbir) ne comporte 
nulle négligence et la détermination (fagdîr) nulle légèreté. 


CHAPITRE QUATRE-VINGTIÈME 
AL-CABUR : LE TRÈS-CONSTANT 


I - SIGNIFICATION DE CE NOM 


Le sens de ce Nom est voisin de al-halim, le Longanime. La diffé- 
rence de signification entre ces deux noms est la suivante : avec le 
Très-Constant, on n'est pas à l'abri du châtiment alors qu'on se sent en 
sécurité contre lui avec le Longanime. 


II - PARTICIPATION DU SERVITEUR À CE NOM 


Sache que le serviteur est concerné par ce nom quand les sollicita- 
tions de la sagesse s'opposent à celles de la passion et que les premié- 
res l'emportent sur ces dernières. Il s'agit alors de faire preuve de cons- 
tance (çabr). 

Les Maîtres authentiques affirment que la constance est digne 
d'être louée dans deux cas : 

Le premier : la constance dans l'obéissance ; 

Le second : la constance face aux désobéissances. 

Les hommes occupent trois degrés à l'égard de la constance : 

Dans le premier degré, certains deviennent constants (yatacabba- 
ru) en s’exergant à la patience (çabr) et en endurant l'adversité (shid- 
da). Il s'agit là du tout début de la vertu (birr) appelé par certains : 
l'aptitude à la constance (tagabbur). 

Dans le deuxième degré, certains sont constants en acceptant les 
vicissitudes désagréables sans se révolter. Ils s'abandonnent dans les 
épreuves sans manifester la moindre plainte. Tel est l'aspect intermé- 
diaire de la constance. 

Dans le troisième degré, certains associent constance et épreuve 
car ils y voient la démonstration de la Puissance (fagdîr) du Seigneur 
et n'y trouvent pas sujet à rébellion (mushagga) mais une fraîcheur et 
un repos (rawh wa râha). Allah en a dit : En vérité, Allâh est avec les 
constants (Coran II, 153). O vous qui êtes fidèles, soyez constants 
(içbirû), usez de constante, (çâbirû) et de fermeté (rabitii) (Coran WE, 
200). Ce verset a été ainsi commenté : « Soyez constants envers vos 
âmes dans l'obéissance due à Allah, rivalisez de constance (çâbirà) 
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envers vos cœurs dans l'épreuve d'Allah, raffermissez vos secrets dans 
l'ardent désir (shawg) d'Allah. » 

On a aussi interprété ce verset de cette façon : « Soyez constants en 
Allah, rivalisez de constance pour Allah, usez de fermeté avec Al- 
1ah. » 

« La constance en Allah est épreuve (balda’), la constance pour Al- 
lah est préoccupation permanente (‘and), la constance avec Allâh est 
acquittement (wafâ) ». 

Chez les créatures, la différence entre le longanime et le constant 
réside dans le fait que le longanime passe outre les offenses d'une ma- 
nière délibérée (alors que, dans la résignation, il subit l'état). 


III - DIRES DES MAITRES SUR CE NOM 


Ils disent que al-cabiir est Celui qui n'est pas incité à châtier dure- 
ment les créatures devant l'abondance de leurs désobéissances. 

On a dit : « al-çabûr est Celui qui te reçoit avec le don et l'accom- 
plissement (de la promesse) quand tu te présentes à Lui avec rudesse 
et qui s'avance vers toi en pardonnant quand tu t'opposes à Lui en dé- 
sobéissant. » 

Abû Bakr al-Warrâq a dit: « Veille à être véridique dans tes rela- 
tions avec les créatures et observe la constance dans ton comporte- 
ment avec ton âme. Une telle attitude est cause de salut. » 


Ici s'achève le commentaire sur les quatre-vingt-dix-neuf Noms di- 
vins. 


QUATRIÈME PARTIE 


ANNEXES ET SUPPLÉMENTS 
(FÎ AL-LAWAHIQ WA AL-MUTAMMAT) 


Sache qu’on trouve, dans le Coran, les nouvelles prophétiques et 
les récits traditionnels, des noms nombreux en plus de ceux que nous 
venons de présenter. 


Nous allons les mentionner en les commentant dans deux chapitres. 


CHAPITRE PREMIER : 
DES NOMS D'ESSENCE (ASMA’ AL-DHAT). 


CHAPITRE SECOND : 
DES NOMS DE QUALITES INTELLIGIBLES OU 
PRINCIPIELLES (ASMA’ AL-CIFAT AL-MA’NAWIYYA). 


CHAPITRE PREMIER 
DES NOMS D'ESSENCE (ASMA’ AL-DHAT) 


I - LE NOM AL-SHAY’ : LA CHOSE 


La plupart des personnes professent que le nom SHAY’ s'applique à 
Allah. 

Jahm b. Safwan (par contre) affirme qu'il n'est pas permis d'em- 
ployer ce nom pour Allah. 

(Pour affirmer que ce nom s'applique à Allah), nous avons l'autorité 
du Coran et de la langue : 

Du Coran, d'après les deux versets suivants : 

Dis : Quelle chose est plus grande en matière de témoignage ? 
Dis: Allah, Témoin entre moi et vous... (qul ayyu shay’in akbaru 
shahâdatan. Qul Allah shahidun bayni wa bayna kum) (Coran VI, 19). 

Toute chose est périssante sauf sa face (ou Sa Face) (kullu shay’in 
hdlikun illâ wajhu hu) (Coran XXVII, 88). 

Il faut entendre par sa face, son essence (dhâtihi). Allah fait du nom 
shay’ une exception (par la particule illâ : sauf, car il s'agit de la face 
de la chose ou d'Allah qui est Son Essence). Or, l'exception (istithna’) 
portant sur une différence spécifique (khiläf al-jism) repose sur une 
différence fondamentale (khildf al-acl). 

De la langue : Dans l'usage on dit : le non-existant n'est pas une 
chose (al-ma‘diim laysa bi shay’(in)). L’existant est une chose (al- 
mawjiid huwa al-shay’(un)). 

Dans ces deux propositions le méme mot chose, shay’ est employé 
comme synonyme d'existant et ainsi, quand la chose est existante, 
l'existant est une chose. 

Aussi, celui qui dit : l'inexistant est une chose, affirme bien la chose 
qu'il convient de connaître et d'exprimer. 

Il en résulte que la notion d'existant (al-mawjiid) est plus particu- 
lière que celle de chose (shay’). Or, si le particulier (khâçç) se vérifie, 
le général (‘âmm) se vérifie également. HI faut alors conclure qu'Allâh - 
exalté soit-Il - est nommé par le mot chose, shay’ (notion plus générale 
que celle d'existant appliquée à Dieu). 
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(Pour prouver que le nom: shay’ ne convient pas a Allah), Jahm b. 
Safwan’, argumente en s'appuyant sur le Coran et la raison : 

Le Coran : il cite deux versets (à l'appui de sa thèse). 

Le premier: Allah, créateur (ou Celui-qui-détermine-la-juste- 
mesure-principielle) de toute chose’ (Coran XIL, 16). 

Or, si Allah s'était nommé par le mot chose, il résulterait, du sens 
obvie de ce verset, qu'Il est Créateur pour Soi-méme (li-nafsihi) ce qui 
est absurde (car la fonction du Créateur est de manifester la création). 

Il ne convient pas de soutenir qu'il s'agit en l'espèce d'une (proposi- 
tion) universelle qui inclut l'attribution particulière (takhçîc), car la 
particularisation du général (fakhçîç al-‘âmm) est seulement possible 
dans une figure (çära) dans laquelle la compréhension du tout (majra 
al-kull) n'est pas envisagée comme s'appliquant au plus grand nombre 
(jary al-akthar). 

Le Dieu-Producteur (bari), Lui, est l'Existant le plus éminent qui 
n'est pourtant pas concerné par cet exemple, en l'occurence. Il n'est 
donc pas possible d'affirmer que le verset précité Allah (est) le Créa- 
teur de toute chose, soit considéré comme une proposition de sens 
universel dans laquelle la particularisation peut rentrer. 

Le second verset est celui-ci. Aucune chose n'est semblable à Lui 
(ou comme Son semblable) (laysa ka mithlihi shay’un) bien qu'Il soit 
l'Oyant et le Voyant (Coran XLI, 11). 

Or, le semblable du semblable est identification (mith mithlihi hu- 
wa huwa). Le fait qu'Allah ait mentionné qu'aucune chose n'est sem- 
blable à Lui permet de conclure qu'il ne peut être nommé par Je mot 
chose. 

L'opinion de celui qui soutiendrait que la particule KA, comme, 
(dans ce verset) est explétive (zâ’ida) n'est pas fondée car vouloir 
faire de la mention KA, comme, une faute ou une altération (du texte 


' Sur Jahm b. Safwan, voir page 28, note 14. 
? Voir chapitre 10 al-Khälig pour la traduction de ce verset. 


? Au chapitre 60 page 558, nous avons déjà remarqué que ce verset pouvait rece- 
voir deux traductions selon que l'on valorise ou non la particule ka, comme. Dans ce 
cas, le verset devient : Aucune chose n'est comme Son semblable, celui-ci étant 
alors l'Homme universel (insân kâmil). Voir Ibn ‘Ata’ Allâh. Traité sur le Nom Al- 
lah, opus cité. Introduction. 
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coranique) ne peut, c'est évident, être accepté quand il s'agit de la Pa- 
role d'Allah - exalté soit-Il ! 

L'argumentation rationnelle : la preuve rationnelle (qu'apporte 
Jahm) est celle-ci : 

Les Noms d'Allah se réfèrent aux Qualités de Perfection et de Ma- 
jesté. Allah a dit: A Allah (sont) les Noms les plus beaux. Invoquez- 
Le par eux (Coran VII, 180). 

Or, le nom chose n'implique ni perfection, ni majesté, ni même le 
sens de beau. Pourtant, il est confirmé que tout nom d'Allah comporte 
le sens d'excellence au contraire du mot chose. Il en résulte que ce 
nom ne convient pas à Allâh. 

Il est plus sûr de s'en tenir à l'accord unanime des gens avant l'opi- 
nion de Jahm b. Safwân pour affirmer qu'Allâh s'est bien nommé par 
ce nom dès lors que le consensus omnium (ijmda’) fait preuve. 


II - AL-QADIM : LE PRIMORDIAL, L’ÉTERNEL 


Ce Nom se réfère à l'Existant (mawjiid) dont l'Existance (wujiid) n'a 
pas de précédent. 


4 tact; : PERIE STES SS PIE: ; 
Le nom d'action (coranique) shay’, qui s'applique à Dieu et aux réalités produi- 
tes, vient de la racine verbale shaya’a, shâ’a qui a donné le nom l'action et de lieu 
mashi’a, volonté productrice (divine). 


Le shay’ est donc l'acte primordial de l'Intention divine inconditionnée et indiffé- 
renciée, lieu métaphysique de tous les possibles. La chose (shay’) ainsi posée dans sa 
signification morphologique est «antérieure » à la Fonction divine (uliihiyya) qui 
synthétise l'ensemble des Noms divins et de Ses Attributs. Les choses (ashyd@’) sont 
alors dans le Lieu métaphysique de l'Intention divine où elles se tiennent essentielle- 
ment immuables. Sous cet aspect, la Mashi’a n'est pas un Attribut divin et est au-delà 
du Dieu « personnel » ou de la Fonction divine. 


La tradition distingue un autre type de volonté appelée /râda, terme qui vient 
d'une racine signifiant : aller de-ci de-la avec une motivation précise. Elle est l'un des 
sept attributs de l'Essence divine avec la vie, la science, la puissance, la parole, la 
vue et l'ouïe. Cette Volonté donne une intention différenciée et normative à la pre- 
mière Volonté, la Mashi’a. C'est elle qui, de concert avec la Science, la Puissance et 
l'Acte de Dieu, actualise, par l'Ordre existentiateur, les choses contenues de toute 
éternité, homogènes et indifférenciées, en Dieu. Et alors ces choses ne pourront faire 
autrement que de manifester, dans les degrés cosmiques, leurs prédispositions laten- 
tes distinguées dans la Prescience divine. 


al 
¥ 
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Ce terme peut aussi signifier : celui dont l'existence s'est écoulée 
comme dans ces deux exemples coraniques : En vérité, tu es dans ton 
ancien égarement (innaka la fi dalälika-l-gadîm) (Coran XI, 95). A 
la lune, Nous avons assigné des mentions jusqu'à ce qu'elle rede- 
vienne comme le rameau de palmier ancien ou vieilli (gadîm) (Co- 
ran XXXVI, 39). 

Nous avons déjà démontré qu'Allâh est l'Existant qui n'a pas de 
précédent. 


II - AL-AZALI : LE SANS-COMMENCEMENT 


Le sens de ce Nom est essentiellement celui de al-gadim que nous 
venons de commenter. 


-IV - WAJIB AL-WUJÜD BI DHATI-HI: L’ÊTRE OU 
L’EXISTENCE NÉCESSAIRE PAR SOI 


(lit. : Celui qui nécessite l'Existence ou l'Être actuel par soi)”. 

Cette expression désigne la Réalité essentielle (hagiqa) qui n'ac- 
cepte d'aucune manière la privation d'existence (‘adam). 

Sache que la Primordialité (gidam) n'est pas la Nécessité (ghayr al- 
wujûb) mais bien la continuité (dawâm) depuis le Sans- 
Commencement (azal) jusqu'au Sans-Fin (abad). 

La Nécessité, elle, est la négation de la réceptivité de la non- 
existence (gâbiliyyat al-‘adam). 

Sache que seuls trois Noms divins parmi les cest 
se rencontrent avec cette signification 

Le premier : al-qawi al-matin, le Très-Fort et Trés-Ferme, pour la 
raison que celui qui ne reçoit pas l'influence d'un autre est dit être fort. 

al-qayyiim, l'Immuable car la forme intensive de ce Nom exprime 
qu’une chose demeure indépendante par soi. Or, tel est bien Celui qui 
est l’Être nécessaire par soi. 


V - AL-DA’IM : LE PERMANENT, LE CONTINUEL 


Ce Nom implique d'être sans commencement ni fin. 


> Pour plus d’explication sur cette traduction, cf. Ibn ‘Arabi, La Production des 
Cercles, traduit et présenté par Paul Fenton et Maurice Gloton, édition bilingue, 
Editions de l’Eclat, Paris 1996, page 17, note 18. 
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VI - AL-JISM: LE CORPS (ANIMÉ), L’ENTITE 
CORPORELLE ANIMÉE 


Les Karrâmites professent qu'Allâh peut recevoir le nom de corps 
(jism) du fait que celui-ci subsiste par soi (gâ’im bi al-nafs). Or, Allah 
subsiste par Soi-méme. Il faut donc qu'il soit un corps. 

Selon nous, cette assertion est fausse puisque le corps implique 
composition. Ainsi on dit d'une chose dont le volume est des plus 
considérable qu'elle est plus corpulente qu'une autre. Or, l'importance 
- d'un volume indique la multiplicité des parties (qui le compose). Si 
donc ce qui est le plus corpulent (al-ajsam) comprend un plus grand 
nombre de parties, le mot corps comporte le principe de la composi- 
tion et de l'arrangement. Dans le cas d'Allâh, cette disposition reste 
impossible et Lui attribuer le mot corps est absurde. 


VII - AL-JA WHAR : LA SUBSTANCE 


Les Chrétiens appliquent ce nom a Dieu mais pour nous cela est 
faux. La preuve en est que la substance d'une chose est son fondement 
(jawhar al-shay’ acluhu). 

En l'espèce, on dit : c'est un sabre de la meilleure substance ou cet 
habit est de la meilleure substance. 

Les Chrétiens entendent par Substance, la matière (mâdda) dont est 
faite cette chose. Al-jawhar est alors un nom pour désigner l'Essence 
(dhâf). Elle peut assumer une forme (çûra) ou une figure (shikl) mais 
la vérité d'Allah s'y refuse - Exalté soit-Il ! 

Il est donc absurde d'appliquer le terme al-jawhar, la substance, à 
Allah. 


CHAPITRE DEUXIÈME 


DES NOMS DE QUALITÉS INTELLIGIBLES 
OU PRINCIPIELLES (ASMA’ AL-CIFAT AL MA‘NAWIYYA) 


I - AL-MUHIT : L'ENVELOPPANT, L'ENGLOBANT, CELUI 
QUI CERNE 


Allah a dit : Ne se trouve-t-Il pas envelopper toute chose ? (Coran 
XLI, 54). Il fait donc une allusion au fait qu'H enveloppe toute chose 
de Sa Science et qu'll garde le nombre de toute chose. Allah enveloppe 
les infidèles (Coran Ml, 19). 

Allah montre aussi qu'il est puissant sur toutes les réalités possi- 
bles, qu'aucun être invincible ne peut l'emporter sur Lui et que nul 
fuyard ne raffaiblit. 


II - AL-OARIB : LE (TRES)-PROCHE 


Allah a dit: Nous sommes plus proche de lui que sa veine jugu- 
laire (Coran L, 16). 

Cette proximité (qurb) comporte plusieurs aspects : 

- Le premier : Allah est proche de Ses créatures par la science. 

- Le second : Il est proche d'elles par Sa Puissance attributive. 

. Le principe influent (mu’aththir) qui se trouve en elles est Sa Puis- 
sance et entre elle et les créatures il n'existe aucun intermédiaire (wd- 
sita). 

- Selon nous, tous les êtres produits (kd’indt : les étants) sont princi- 
piellement actualisés par la Puissance d'Allâh. 

. - Le troisième : Allah est proche, en répondant favorablement à ce- 
lui qui L’appelle car Allah a dit : Et lorsque Mon serviteur te ques- 
tionne à Mon sujet, en vérité, Je suis proche (qarib). J’exauce l'ap- 
pel de l'invocateur lorsqu'il M'appelle (Coran Ml, 186). 


HI - AL-MUDABBIR : LE RECTEUR, LE PROVIDENT 


AI-Khattâb a dit : « Al-mudabbir est Celui qui connaît les tenants et 
aboutissants des choses (abd4r al-umiir wa ‘awâgibihà). 
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Il se peut qu'on veuille aussi dire par ce nom : Celui qui conduit les 
affaires avec sagesse et les gère en harmonie avec Sa volonté (mas- 
hi’a). 

Se rattachent 4 ce Nom les cing Noms suivants : 

1) al-qâdir, le Puissant est Celui qui est Maître de déterminer fer- 
mement (mutamakkin) l'action (fiT) et l’abstention (fark) et celui qui 
les ratifie. Il est permis de dire : « O Celui qui détermine fermement 
l'acte et l'abstention ! O Celui qui valide l'acte et l'abstention ! 

Assurément, ce nom ne se rencontre ni dans le Coran, ni dans les 
nouvelles prophétiques. Certains professent à Son sujet que le tawqif , 
la fixation invariable des Noms divins par tradition, ne s'applique pas 
à lui. D'autres tranchent qu'il n'y a pas de preuve pour autoriser à le 
considérer comme Nom divin. 


2) al-murid : le Volontaire 

On trouve dans le Coran le verbe Ardda, vouloir, conjugué à diffé- 
rentes personnes, par exemple dans les versets suivants : 

Allâh veut (yurid) la facilité pour vous et non la difficulté (Coran 
IL, 185). 

Allah veut l'allègement pour vous (Coran IV, 28). 

Nous voulions (nurid) combler de bienfaits ceux qui étaient as- 
servis sur terre … (Coran XXVII, 5). 

Alläh décide de ce qu'Il veut (Coran V, 1). 


3) al-qaçd : le Dessein 


Les Théologiens le mentionnent bien qu il ne se trouve pas dans le 
Coran. 


4) al-mashi’a : le Vouloir divin 

Allah a dit : AU&R fait ce qu'Il veut bien (yasha’) (Coran XIV, 27). 

Et ils ne voudront (tashâ'ün) que ce qu’Allah veut (yashâ”) (Coran 
LXXXI, 29). 

En ce qui nous concerne, nous ne faisons aucune différence entre 
irâda, volonté normative et mashi’a, vouloir créateur’. - 


' Voir chapitre 4, page 85. 
? Voir note 4, page 613. 
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5) al-ikhtiyär, le choix du meilleur, le libre arbitre 


Allah a dit : Et ton Seigneur crée ce qu'Il veut et choisit le meil- 
leur (yakhtaru) (Coran XXVII, 68). 

Sache que al-ikhtiyar est la demande du meilleur (talab al-khayr ou 
l'incitation exigeant le bien préférentiel). 

Le puissant (gâdir) qui l'est en déterminant l'acte ou l'abstention 
(d'une manière équilibrée) s'interdit de préférer (yarjah) l'abstention à 
l'acte et réciproquement sauf s'il a la parfaite compréhension des te- 
nants et aboutissements qui déterminent chez lui de faire prévaloir l'un 
ou l'autre. 

Le mobile prépondérant (murajjih) du serviteur est triple: la 
science, la probabilité ou conjecture (zhann) et la conviction (i ‘tigdd). 
Chez Allâh, conjecture et conviction ne sont pas possibles et seule 
reste la science (‘ilm) - 

C'est pourquoi Al-Hasan al-Baçrî a pu dire: « La volonté (irdda) 
chez Allah est seulement l'incitateur déterminant (al-dâ‘f) » qui est — 
proprement la science qu'il a de la compréhension intégrale (ishtimdl) 
des tenants et aboutissants qui déterminent chez Lui de faire prévaloir 
l'acte. | | 

Al-ikhtiyâr se réfère alors à l'incitation exigeant le bien préférentiel 
(talab al-khayr) selon le commentaire que nous venons de faire. 

Sache-le ! La Parole coranique précitée : Et ton Seigneur crée ce 
qu'Il veut et choisit le meilleur, indique que Son vouloir créateur 
(mashi’a) ne repose pas sur la science qu'Il a de comprendre le bien 
préférentiel (khayr) car alors il ne resterait nulle différence entre mas- 
hi’a ou Vouloir créateur et ikhtiyâr ou incitation exigeant le bien pré- 
férentiel. Il faudrait conclure d'une telle assertion que le propos divin : 
TI fait ce qu'Il veut et Il choisit le meilleur, reviendrait à signifier que 
la chose voulue (par Dieu) (shay’) serait en relation avec elle-méme, 
ce qui est absurde. Il faut donc que le Vouloir créateur (mashi’a) soit 
plus universel (a‘amm) que le choix du meilleur (ikhtiyär). Cette vo- 
lonté exprime alors l'aptitude (cifa) nécessaire à l'actualisation de la 
préférence (tarjih), celle-ci pouvant être tantôt sans l'incitation exi- 
geant le bien préférentiel (falab al-khayr), tantôt avec une telle incita- 
tion. 


620 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


IV - AL-MAHABBA : L'AMOUR 


Certains représentants de notre école prétendent qu'il n'existe au- 
cune différence entre l'amour (mahabba) et la volonté (irdda). 

Pour justifier leur point de vue ils affirment que les philologues 
(ahl al-lugha) soutiennent que chacun des mots exprimant la volonté 
peut être employé indifféremment. 

Par exemple : pour exprimer que je veux quelque chose je peux uti- 
liser le verbes suivants: vouloir (ardda ou shâ’a), désirer (radiya), 
aimer (ahabba). 

Si je précise : j’ai voulu (aradtu) et je n’ai pas désiré (mâ raditu) ou 
l'inverse, il s'agit d'expressions contraires. 

D'autres représentants de notre école soutiennent qu'il existe une 
différence entre volonté, amour et satisfaction. 

La preuve donnée par l'argument rationnel, disent-ils, est qu'Allâh 
est Volontaire (murid) à l'égard de tous les êtres produits (ka’iniin). 

Le contexte coranique fait ressortir qu'Allah n'aime pas certaines 
choses. Ainsi dit-Il : Et Allah n'aime pas (lâ yuhibbu) la corruption 
(fasäd) (Coran IT, 205), verset qui signifie qu'Allah n'aime pas qu'elle 
trouve sa place dans la Religion. Cette parole coranique relative à 
l'amour peut s'interpréter de deux manières : 

- La première : l'amour exprime ici tant la volonté de témoigner de 
la générosité du Bien-Aimé que l'élévation de Son Rang. 

- La seconde : l'amour, toujours selon ce verset, traduit la volonté 
de louanger le Bien-Aimé. Il faut en tirer la conséquence que l'amour 
permet d'atteindre la récompense auprès d'Allâh dans la Vie dernière 
et de faire la louange jusqu'à Lui en ce bas-monde. 

Les premiers répondent que le propos divin: Allâh n'aime pas la 
corruption, est une nronasitinn équivoque ou indéfinie (qadiyya 
muhmala) non universelle (kulliyya) qui réclame un complément pré- 
cisant la maniére dont elle s'applique. 

Selon nous, Allah n'aime pas la corruption chez les êtres religieux 
même s'Il ne l'aime pas davantage chez les corrupteurs. Nous POUVONS 
ajouter qu'Allâh n'aime pas la ORAROE puisqu'il n'aime pas qu on 
l'ordonne dans la Reli gion et dans la Loi. 


> Pour toutes ces notions liées à l’amour, voir notre traduction du Traité d'Ibn 
‘Arabi, Traité de l’Amour, Paris 1986. 
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V - AL-RIDA’ : LA SATISFACTION, L’AGRÉMENT 


Certains disent qu'aucune différence n'existe entre la satisfaction et 
la volonté (irdda). D'autres soutiennent le contraire en argumentant 
ainsi: Allah veut l'infidélité (kufr) pour les Infidèles sans pourtant en 
être satisfait en vertu de l'autorité de ce verset : Allah n'est pas satis- 
fait de l'infidélité de Ses serviteurs (Coran XXXIX, 7). 

Allah dit aussi: Allah s'est montré satisfait des Fidèles (Coran 
XLVII, 18), propos mentionné pour servir d'enseignement. 

Allah précise dans l'avant dernier verset précité : Si vous avez de la 
reconnaissance, Il l'agréera de vous (Coran XXXIX, 7). 

Il dit encore: O âme rassérénée, retourne vers ton Seigneur 
agréante et agréée (râdiya mardiya) (Coran LXXXIX, 27 et 28). 

Tous ces versets montrent que l'agrément (ridâ) est réservé aux Fi- 
dèles sans qu'il le soit aux Infidèles. C'est donc la preuve que la satis- 
faction (ridä) n'est pas la volonté (qui s'applique à tous indistincte- 
ment). 

En outre, on dira : «O mon Dieu ! sois satisfait de nous ! » Or, si 
cette disposition n'avait pas été réservée aux Fidèles, il n'aurait pas été 
convenable de faire une telle demande. 

De plus, ceux qui professent ce point doctrinal interprètent l'agré- 
ment comme l'acte d'accorder la récompense ou comme la mention de 
la louange et de l'éloge. 

Mon père et Maître donnait une troisième interprétation de l'agré- 
ment : Il exprime l'abandon de l'opposition. Il s'appuyait sur les vers 
suivants de Ibn Durayd : 


« Je suis content à contre cœur ! 
« De force, est satisfait. 
« Celui qui s'irrite du revers du Destin ! » 


On trouve cette nouvelle prophétique « Que Celui qui n'est pas sa- 
tisfait de Mon Arrêt immuable (qada’ ou destin) cherche un autre Sei- 
gneur que Moi ! ». 

Si on admet que la satisfaction exprime l'abandon de l'opposition, 
le propos divin: Il n'agrée pas l’Infidélité de Ses serviteurs, 
s’interprète ainsi : Allah ne renonce point à l'Infidélité (des serviteurs) 
ou encore : Il ne renonce pas à ce qu'ils s'opposent à l'acte d'infidélité. 
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Les premiers répondent à cet argument en disant que cette façon 
d'interpréter manque d'autorité pour deux raisons : 

- La première : Dans le Coran le mot serviteurs concerne les gens 
de la connaissance certaine (ahl al-iqân). 

Allah a dit : Les serviteurs du Tout-Miséricordieux qui marchent 
sur terre avec tranquillité, lorsque les ignorants les interpellent ré- 
pondent : paix (salâm) (Coran XXV, 63). Une source à laquelle boi- 
vent les serviteurs d’Allah (Coran LXXVI, 6), c'est-à-dire les Fidèles. 

Le verset précité : Il n'agrée pas l’infidélité de Ses serviteurs, si- 
gnifie donc : Il n'agrée pas les Fidèles (dans leur infidélité). Et c'est ce 
que nous disons nous-mêmes. 

- La seconde : Äl n'est pas satisfait d'établir l'infidélité à cause de 
leur religion. 


VI - AL-SUKAT : L'EMPORTEMENT, L'IRRITATION 


Pour la plupart des théologiens, ce terme exprime la volonté de cha- 
tier. 

Allah ne cesse d'être satisfait de certains et d'être irrité par d'autres. 

Satisfaction et irritation se rapportent alors à la Volonté (irdda) 
(qualité d'Essence). 

Pour d'autres, l'irritation se réfère à une qualité divine d'activité 
celle de faire parvenir le châtiment. 

La première interprétation - celle de faire de ce terme une qualité 
principielle - est plus probable. 


VIT - AL- GHAD AB : LA COLÈRE, LE COURROUX 


C'est la volonté de faire parvenir la punition. 

Allah a dit : Allah est courroucé à leur encontre (Coran XLVII, 6). 

La différence entre colére (ghadab) et irritation (sukht) réside dans 
le fait que celle-ci implique l'opposition (i‘râd) et celle-là la sanction 
(ta‘dhib). 

Le terme le plus proche de ghadab est bught, l'inimitié (mot qui 
comporte la permutation des mêmes lettres composant le nom 
ghadab), lequel exprime la volonté de mépriser (ihdna) et d'abaisser 
(isqâta) en rang et en dignité. 
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VIN - AL-MUWALA : L’AMITIE, L'ASSISTANCE 
IX - AL-MU’ADA : L’INIMITIE, L'HOSTILITE 


Le premier terme comporte la volonté d'honorer (kardma), le se- 
cond celle de mépriser (ihdna). 


X- AL-KARÂHA : L'AVERSION, LA RÉPUGNANCE, LA 
CONTRARIETE 


Allah a dit : Mais Allah a répugné a les envoyer (au combat) et les 
en a empêchés (Coran IX, 46). 

La doctrine des gens de notre Ecole est que l'aversion, chez Allah, 
se rapporte 4 Sa Volonté (irdda) de ne pas laisser une chose demeurer 
dans la non-manifestation ou privation essentielle (‘adam acli). Elle 
connote aussi la réalisation de l’improbation (îçâl al-dhamm) dans 
cette vie et du chatiment (‘igäb) dans l'autre vie sur l'individu. 

Les Mu‘tazilites, quant à eux, professent ceci : 

- De même que la Volonté est une des Qualités d'Allah, de même 
l'aversion en est une autre. 

Pour nous, il est logique que l'aversion soit une qualité qui néces- 
site de préférer la non-manifestation (‘adam) à la manifestation (wu- 
jiid) car en apparaissant, elle impose l'improbation (dhamm) dans cette 
vie et le châtiment dans l'autre. Or, la volonté comporte tous ces sens ; 
il est donc nul besoin de poser une autre qualité ! 

Les Mu’tazilites objectent aussi que la volonté est dépendante des 
seules opérations adventices (Audiith). Or, (disent-ils), la permanence 
de la non-manifestation n'implique pas d'acte adventice. Il n'est donc 
pas possible de faire dépendre la volonté de la contingence. 

Nous répondrons que l'être intelligent peut dire ceci à un autre : «je 
veux (uridu) que tu ne fasses pas ceci ou cela ». Or, un tel propos in- 
valide leur opinion. 

Nous allons présenter maintenant des mots proches de la notion de 
Volonté mais qu'il n'est toutefois pas permis d'employer pour qualifier 
Allah -Exalté soit-Il- : 

- Le premier : al-tamannä : le désir, le souhait, le voeu 

On admet unanimement qu'il n'est pas possible d'appliquer ce terme 
à Allah. En effet, ce mot présuppose l'incapacité (‘ajz). 
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Le souhait, selon nous, est l'expression d'une certaine volonté bien 
qu’on sache qu'il ne puisse se réalise ou encore qu'il reste possible ou 
douteux qu'il s'actualise. 

Les Mu‘tazilites objectent que le souhait se produit seulement en 
parole, tel le propos suivant : « Puissè-je faire cela ». 


Cette objection est inconsistante (da ‘îf) pour plusieurs raisons : 

- La première : Ce propos: « puissè-je faire cela » nécessite que 
nous ayons la possibilité de déterminer quel sens il convient de lui 
donner. Plus même ! Il s'agit, en la circonstance, d'apprécier un dis- 
cours incertain et dont personne ne saurait dire s'il est question d'un 
souhait. Qu'il s'agisse d'un souhait, nous saurons qu'il doit l'exprimer. 
Or, nul sens de ce genre n'est suggéré par ces mots sauf celui de la 
simple velléité (irâda) que nous venons de mentionner (avant cette 
objection). 

- La seconde : Le pauvre s'avise de dire : « je voudrais être roi en ce 
bas-monde ». Or, tout un chacun pourrait exprimer qu'Untel désire 
(tamann@) la royauté. Nous savons donc bien que le souhait est ce que 
nous venons de dire. 

- La troisième : Le muet peut avoir des souhaits même s'il ne les 
exprime pas. 

- La quatrième : Du dormeur ou de l'homme gravement malade qui 
prononce : « puissè-je faire cela » ou encore de l'ignorant du sens de ce 
propos lorsqu'il le formule, personne ne peut contrôler qu'il désire ef- 
fectivement telle chose. 

Voici donc bien établie l'inanité de l'opinion des Mu‘tazilites à ce 
sujet. (Pourtant) l'utilité de notre réfutation est la suivante 

Si Allah voulait l'infidélité de l'infidèle, bien qu'Il sache que celui- 
ci ne puisse devenir croyant, ce comportement constituerait un souhait 
au regard de l'acte de foi. Le souhait étant impossible chez Allah, il 
s'avère qu'Il ne veut pas la foi de celui qui est infidèle. 

- Le deuxième : al-sahwa : l'appétit, l'appétence, l’envie 

La différence entre appétit et volonté est illustrée par l'exemple sui- 
vant : le malade veut boire la médication salutaire sans en avoir l'appé- 
tit. D'autre part, il peut avoir envie de manger une figue sans un acte 
de volonté délibérée. 
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- Le troisième : al-‘azm : la résolution, le propos décidé 

C'est la détermination (tawtîn) de l'âme après l'hésitation (tarad- 
dud) qui engendre l'ignorance de savoir qu'il convient d'agir ou non ou 
bien de renoncer à faire. Une telle disposition étant impossible quand 
il s'agit d'Allah, il n'est pas permis de Ja Lui attribuer. 


ÉPILOGUE 


Parvenu à ce degré du propos, le cœur reste décontenancé au point 
de forcer au silence. 

Ici se termine donc ce traité. La louange est à Allah et la grâce et la 
paix soient sur le plus excellent des Envoyés, Muhammad, sur sa Fa- 
mille et tous ses Compagnons. Amen ! 

La rédaction de ce livre a été achevée en fin de mois de Sha'bân de 
l'an 595 de l'Hégire. 

La louange est à Allah, exprimée par tous Ses bienfaits qui rendent 
parfaites toutes les œuvres vertueuses. 


Je témoigne qu'il n'y a nul dieu autre qu'Allah d'un témoignage tel 
qu'il rendra compte en notre faveur dans la balance des œuvres de 
bien. 

Je témoigne que notre seigneur Muhammad est Son serviteur et 
Son Envoyé sur qui les signes explicites sont descendus, ainsi que sur 
sa Famille et ses Compagnons. Qu'Allâh le salue par d'abondantes 
salutations de paix. 

Par l'assistance et le concours gracieux d'Allah, le livre des preuves 
éclatantes sur le commentaire des Noms et Qualités d'Allah a pu être 
terminé. Qu’Allâh accorde Sa grâce et Sa paix à notre seigneur Mu- 
hammad, à sa Famille et à ses Compagnons. 
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C 
Chanaan de Noë -senese 325 
D 
Dâoud at-Tâ'f...................... 515 
Dhô an-Nûn.....….....…........… 576, 592 
Diya ad-Din abû al-Qasim............ 19 
G 
Ghazal, Abi Hamid 
(ob. 501/1111) .....12, 23, 32, 47, 


49, 59, 68, 85, 89, 98, 214, 307, 
327, 332, 340, 341, 342, 346, 350, 
351, 357, 359, 360, 409, 428, 444, 
484, 493, 500, 517, 565, 566, 576, 
593, 603 


Ghiyath ad-Dîn........................…….. 24 
Gilis, Charles-André ..........c.e 21 
H 
Hallaj (al-), al-Husayn ibn 
MannGtits ie. .cscc cv oisi 203 
HAMZA PEA EE ETT 381 
Haroun ar-Rashid ........... scene 352 
Houd Renee rural re 355 
H 
Hasan Basrf.........................…. 434 
Ati 255 minima 394 
I 
WBS: ginan 349, 389, 432, 458 
Ibn ‘Abbâd ............0.- RÉ ne 356 
Ibn ‘Abbâs.. 113, 262, 269, 279, 303, 
461, 463, 527, 543 
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Ibn ‘Arabi, Muhyf ad-Dîn 15,21, 
27, 29, 33, 34, 36, 38, 39, 41, 43, 
47, 68, 70, 119, 120, 173, 179, 
203, 205, 326, 358, 359, 487, 498, 
614, 621 
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Ibn ‘Ata’ Allah....105, 179, 268, 285, 
612 


Ibn al-Qiftf 25 
Ibn Bashar al-Mazanf, 

‘Abd-Allah wo. 112, 117 
Ibn Dfnâr........... eeeeeeee 257, 434 
Ibn Durayd..............................…. 621 
Ibn Hajar al-Asqalani.................. 25 
Ibn Mas‘fid, ‘Abd Allah......270, 542 
Ibn Qutayba ......... ee eeeeeereceeseeeeee 541 
Ibn Sind, Avicenne.................. 20, 23 
Ton Hanbal ......................... 284, 311 
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JADU Sn Nain 269 
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MOSUÉ. rune rn ick Miles 25 
Jésus......77, 169, 224, 289, 305, 349, 
364, 386, 396, 401, 473, 569, 570 
Junayd...... 177, 203, 394; 409, 471, 
492, 538, 539 
JULJANT Spam fentes 24 
K 
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Khidr....................... 135, 329, 571 
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Majd ad-Din oo..scecccsessseecsteeeseeeeeeee 23 
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Muslimi sensns 58, 417 

Muhammad b. ‘Ali at-Tirmidhi.. 544 
N 
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Sa‘îd b. Musib..…................…….. 595 
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Sari Sagat sis 177 
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Shaqîq al-Balakhf....0.... 224 
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Souyfiti (as-), ‘Abd-ar-Rahmân 


Jalal ad-Din..…......................….. 173 
Sufyân Ibn ‘Ubayda............ 328, 335 
Sulayman ibn Nâçîr al-Angari....... 22 
SUNNAN Fides nes orne 544 

T 
PAD are iranienne. 372 
TaftAZAN Tessier 24 
Tha ‘lab... 287, 288, 289, 290 
V 
Vâlsan Muhammad ...... 27, 105, 173, 
179, 203 


WwW 
Walid b. al-Mughîra b. 
‘Abd ANâh..................... 537 
Walisha usant 381, 382 
Y 
Yahya Ibn Mu‘adh ........... 124, 373 
Yahya, Jean-le-Baptiste ..... 124, 224, 
335, 336, 373, 535, 569 
Yiinus (Jonas)... 187 
Yusôf Ibn al-Husayn 0... 539 
Yûsuf, Joseph......... 25, 98, 187, 233 
Z 
Zayd .....67, 146, 148, 157, 213, 217, 


231, 243, 245, 246, 290, 345, 576 
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@id : qui retourne nosse 573 

‘abada : adorer, servir... 673 

‘abd : serviteur, adorateur, esclave....38, 
392 

‘abd Allâh : serviteur ou adorateur de 


Diet seen ne ire 21 
‘abidiin : adorateurs, serviteurs ....570, 
595 
‘açà : désobéir.. 402 
‘act : (pl. ‘âçin) désobéissant … 384, 402 
CIN S CP OCT AEE E 


‘ada : habitude ........ 
‘adäla : équilibre 
‘adala : redresser 
‘adam : privation, absence, non- 
existence, non-être, potentialité, 
virtualité, pur néant. 30, 71, 96, 102, 
168, 245, 246, 250, 262, 317, 318, 
324, 363, 368, 388, 457, 497, 498, 
510, 526, 554, 559, 561, 589, 594, 
601, 614, 623 
‘adam agli : privation essentielle... 623 
‘adam mahd : non-être absolu.......... 368 
‘adam nafy al-hudith : absence de 
négation de tout acte adventice.....96 


‘adâwa : hostilité..…................... 673 
‘add : dénombrement, compte, 

ROMPTES: aires 157 
‘adhäb : châtiment, tourment ........... 123 


‘âdil : juste, celui qui équilibre. 425, 585 

‘adl : justice, juste, équitable, 
équilibrant, celui qui compense... 20, 
30, 165, 261, 277, 303, 425, 426, 459, 
494, 555 

‘afw : effacement, disparition, 
amnistie ....119, 378, 433, 470, 577, 
578 

‘ahd : pacte, alliance, engagement...123, 
269, 435 

‘ajĝ’ib : merveilles... 599 


‘ajz : incapacité... 624 
‘alam : nom propre ...cccsccssecesesereeeee 94 
‘AIGA : marque, signe... 65 


‘Glam : univers, monde...... 70, 102, 109, 
114, 258, 561 
‘Glam al rubübiyya : le monde de la 


Seigneurie nooner 114 
‘âlam al-ghayb : le monde du 

mystere ren nr er des 109 
‘Glam al-jalal : le monde de la 

majesté nonni anano 109 


‘alaga : adhérence, agglutination... 325, 
519 
‘ali : sublime, très-haut, élevé ....95, 449, 
450, 451, 567 
‘Glim : savant .....70, 72, 88, 96, 98, 156, 
245, 345, 401, 403, 428, 493, 525, 
565 
‘alim : savant, omniscient .... 42, 66, 156, 
402, 403, 415, 493 
‘Glimiyya : Fonction de savant... 80 
‘allam : celui qui ne cesse 
d'être savant ....... 156, 166, 401, 404 
‘allâm al-ghuyüb : celui qui a la 
science des mystères... 166 
‘amal : oeuvre ....... 
‘amm : général 
‘aqd : adhésion 
‘aqida : (pl. ‘aq&’id) crédos, 
CONVICTIONS. aa eaae Mn aeaa iaaea 24 
‘aql : raison, intelligence, intellect ... 56, 
85, 138, 255, 257, 538 


‘iqâ‘ : Actualisation... 365 
‘arad : accident... 52, 71, 525 
‘arf : Senteur de l’aloès.….….........…… 86 
‘Grif : (pl. ‘Grifiin) Connaisseur, 
BAOSTIQUE "smile siens 


“Grif: Cf. ‘Grifissssss 
‘arsh : trône (divin) 
WA ON Sri ennai 

‘awda : retour ceccccscesssesseeteeeestsseserens 
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‘ayn : (pl. a‘yân) être, essence 
(déterminée, concrète)... 10, 35, 121 

‘azhama : magnificence, 
incommensurabilité, immensité ...181, 
186, 255, 277, 359, 438, 455 

‘azhim : magnifique, immense, 
incommensurable, éminent, 
considérable ..95, 187, 219, 360, 437, 
439, 440, 449, 455, 489 

‘Aziz : inaccessible, irrésistible, celui qui 
l'emporte, le Puissant irrésistible 350 

‘ibada : Adoration, servitude adorative, 
service.. 168, 170, 184, 228, 536, 595 

GMA 2 İMUNİté. eseese 582 

“lm : science, savoir, connaissance ...22, 
25, 42, 49, 63, 66, 86, 96, 108, 138, 
155, 277, 323, 365, 401, 403, 426, 
485, 486, 525, 529, 619 

“ilm dariiri : science nécessaire, innée49 

‘ilm al-akhlâq : éthique science des 
moeurs 

‘ilm al-mantig : logique.... 

‘ilm al-siyâsa : science politique ...... 486 

‘ilm ilâhî : science divine, qui traite de 


“ilm riyddi : science mathématique...485 
‘ilm tadbir al-manzil : science 


domestique... 486 
‘ilm tabîî : science naturelle ou qui 

traite de la nature... 485 
‘inâya : Aide, assistance ........... 554, 556 
‘igab : châtiment, punition, sanction 623 
‘irfân : connaissance ..rcssecesseererereens 203 
‘iwad : compensation... 170, 391 
‘iyân : vision par l'œil... 543 
‘izz : rareté, irrésistibilité ......... 349, 490 


‘izza : irrésistibilité, puissance 
irrésistible......17, 108, 181, 224, 277, 
349, 350, 352, 388, 432, 470 

‘ubtidiyya : servitude adorative ..14, 115, 
159, 165, 309, 326, 494, 573 

‘uluw : élévation, exaltation, 
sublimité oes 57, 277, 449, 450 

‘uluwiyya : élévation nessies 449 

‘uqala' : les spéculatifs intellectuels ...49, 
50 

‘urf : us ef coutumes ....cccccceceeceeeiens 216 

“UTĜJ 2 ASCENSION nr. 554 


‘urwat al-wuthqa : lanse la plus 


SOME shri ss. e tetas 274 

‘uyäb : défauts... 96 
A 

a‘azza : rendre invincible... 353 
a‘lam: plus savant, infiniment 

SQVONE sects i E teases 401 
a‘yan khârijiyya : Essences 
CONCTOLES sseni aici cotta en sde te 246 
a‘yân thâbita : essences permanentes 54 
Abad : postéternité....... 614 
abadiyya : sans fin... 553 
abrâr : Etres vertueux, 

bienveillants ...cccccccces 332, 551, 592 
açhâb : compagnons, personnes 

de même école... 98, 255 
açhäb al-bidäyât : Novices n.n... 255 
açhäb al-nihâyât : Etres 

EXPÉTIMENTÉS us. 255 
achab al-tajallf : Ceux qui perçoivent 

les théophanies….................…. 254 


acl : racine, origine, principe... 66, 131, 
154, 180, 206, 208, 216, 259, 305, 
326, 484, 510 

açlaha : rectifier... 

adab : Gonvenance.…...….......…… 

adam Adam sims neue 

addäd : opposés -c...e 

adhân : Appel à la prière 

adyân : religions, cultes, traditions.... 75 

afl : actes, opérations, verbes ... 30, 55, 
123, 337, 450 

afkâr : cogitations, méditations, 
réfle iON snsc 17 

aflâk : sphères célestes nsss 420 

ahl al-dhawâq : Gens du goût, les 
gustatifs, personnes d'expérience 
directement 162 

ahl al-din : Les gens de la Religion . 563 

ahl al-îqân : Les gens de la 
connaissance certaine n.s... 622 

ahl al-lugha : Phililogues, 
grammairiens coes. 52, 319, 620 

ahl al-sunna : Les gens de la Règle 
prophétique osese 299 

ahad : (pl. âhâd) Un, unité... 96, 175, 
207, 208, 531, 533, 534, 535, 536, 
539, 540 

âhêd : Cf. Ahad. csige 535 
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ahad : un... 534, 535, 536, 539, 540 
ahadiyya : unité ....35, 36, 536, 555, 604 
ahçà : garder, énumérer, avoir la 
COPACHE sin sms 157, 515 
ahkâm : statuts, principes de sagesse, 
décisions, fondements, 
dispositions ...... 30, 158, 246, 292, 455 
ahkâm dhihniyya : données 
conceptuelles noose 
ahqâf : désert d'Arabie... 
ahsan : parfait, excellent, plus beau 107 
ahwâl : dispositions, états 
(spirituels) no... ER 67, 99, 420 
ajr : rétribution eseese 111 


ajsâd COS nest dass 598 
ajsâm : individus... 156, 594 
akbar : Plus grand, infiniment 

grand sessir 107, 123, 453, 454 
akhbGr : Informations „..n...s.sssssssess1a 206 
äkhir : dernier... 96 
âkhiriyya : ultimité, fonction du Nom 

divin : Le Dernier... 563 


akhlaq : vertus, caractères. 25, 308, 485 


akram : plus noble, plus généreux ....469, 


471 
akram al akramin : le plus noble des 
MODIOS sente utre 471 
alaha : Se situer, être consterné, 
adorer comme un dieu... 228 
alfazh : expressions, mots, vocables, 
désignations... 61, 88, 99, 201 
alfazh dâlla : vocables significatifs... 61 
alfazh mutarâdifa : désignations 


SYNONYMES ..ccsecesecsessseseessesssceeeseersees 99 
alif : première lettre de l’alphabet 
arab re 10, 183, 219 


âliha : dieux, divinités, idoles .....57, 108, 


180, 228, 244, 558 


Allähu akbar : Dieu est infiniment grand, 


est plus grand …… 150, 453, 454, 455 


Allahumma : Ô.mon Dieu ...... 187, 230, 


231, 232, 233 
alqäb : désignations... 
amad : limite... 
amân : Sécurité, confiance 
Gmana : porter la sécurité, être en 


confiance, croire... 339, 342 
ammära bi-al-sh° : qui incite au mal 207 
AMN : SÉCUFİÍÉ.. onneen 110, 254, 341 


amr : (pl. umûr) fonction, 
injonction, ordre, commandement 20, 
80, 94, 109, 167, 309, 363,364, 541, 
567 
amr kull? : réalité universelle ............. 94 
ana : moi, je ...... 35, 201, 202, 203, 204, 
275, 383, 384, 498, 499, 500, 608 
anû al-haqq : je suis le Vrai..... 499, 500 


andba : Le fait de revenir... 573 
anGniyya : Moi, fonction du Moi........ 35 
andâd : rivaux soseer 248, 271 


anfas : souffles 
anta : toi, (Un. 


anzhâr : spéculations 00... cceceseeteeeeeeee 17 
agânîm : personnes hypostatiques 
(de la Trinité)... 76,77 
agônîm huliil : incarnation des 
personnes hypostatiques ..........+++ 77 
agdär : arrêts osoen 166, 294, 352 
arbâb al-dhawg : Les maîtres du goût 
spirituel. ani ie. des 500 
arbâb al-ishârât : Les maîtres qui 
s'expriment par allusions............ 553 
arbab al-mukâshafât : Les maîtres en 
dévoilements spirituels... 201 
arbab al-mushâhadât : Les maîtres 
contemplatifs ......... 
arkân : préceptes 
‘asm al-a ‘lâm : Noms propres ........... 93 
asmd’ al-af'âl : Noms action ….….. 450 


asm@’ al-çifât al-ma‘nawiyya : Les 
noms et les qualités intelligibles . 609, 
617 


asm@’ al-dhât : Noms d’essence...... 155, 
609, 611 

asmà’ al-tanzih : Noms de trans- 
CONAONCE: nisanci eiie 450 

asmâ’ mushtaqqa : Noms de déri- 
VANOR er Ternes 66, 205 


asmâ’ mutarâdifa : Noms synonymes. 73 
asma’ husnä : Les Noms les plus 


DOGUX sienne sesss 50 
asm@ Allah husnâ : Les Noms les plus 
beaux d’'AU&R.... 26 
asrar : Cf. Sirr (secrets)... 109, 595 
athar : (pl. âthär) trace, effet, vertu, 
créature, manifestation... 72, 101, 
154, 317, 450 
Gthdr : Cf. athar. ........ 86, 176, 255, 557 


atbâgq : Les plus hauts degrés........... 205 
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awçaf : qualifications „nsns 108 

awhäm : Supputations, estimations ..186, 
217 

awliyä' : Rapprochés, amis, saints ...509, 
510, 512 

awrâd : Exercices réguliers de piété. 576 


awwal : Premier... 74, 96, 420, 531 
awwaliyya : Antériorité.…....….…… 103 
GYGE : signes oes eceseeseteees 129, 314, 554 
äyât Allâh : Signes de Dieu....... 129, 314 
AYMÂN | SETMENE ..ecssssscssscsesesseresesvees 184 
azal : pré€ternté osese 229, 614 
azali : sans commencement...88, 96, 561 
azaliyya : Sans-commencement ........ 553 
AZWG] : COUPLES vrsicerecceserererecseeereessees 209 
B 

ba ‘ith : Celui qui ressuscite, 

QUE incite nr 491, 492 
baçä'ir : Visions iñtuitives.….......… 603 
DACA Vues ste 96, 403 
bacir : Voyant, celui qui 

regarde oksiin 96, 403 


bad“ : Le fait d'inventer, d’innover...599 
badhl : Dévouement, don total..124, 157 
badi‘ : Novateur, inventeur, qui est 

sans modèle... 599 
bahth : constatation... 74 
DAKG’ : pleurs... 
bald’ : épreuves … 
balah : niaiserie... 
bagâ’ : permanence ..251, 266, 318, 526, 

559, 563, 601 
DAG? : permanent... 318, 601 
BaRâ : Détacher, affranchir, couper 370 
barahim : Démonstrations, preuves. 256 
barâhîm yaqiniyya : Démonstrations 


COTIGITIOS se senasis Nes 254 
baraka : Bénédiction, influences bénies 
enr sise are tie tests 560 


bri: Producteur 94, 217, 228, 291, 305, 
368, 369, 370, 371, 373, 501, 534, 
561, 612 

barr : bon..222, 291, 427, 569, 570, 571 

bâsit : Celui qui dilate «0.00.20... 223 

basit : Simple, non-composé ~.s... 74 

basmalläh : La formule : au nom de 
Die Wicivsssed ntsc tees ek 283, 305, 307 

bast : Déploiement, épanouissement.224, 
407, 408 


bâtil : Ilusoire, irréel, faux, vain, 
inconsistant ......... 182, 289, 484, 497 
bâtin : intérieur assesseer: 565 
bayän : Evidence, explication... 138, 139 
bayt Allah : Le Temple de Dieu 331, 481 
bayyinât : évidences, preuves 
explicites nussen 7, 11, 18, 554 
bi : Préposition de proximité et 
d'instrument... 20, 25, 51,63, 77, 86, 
94, 121, 178, 206, 207, 209, 231, 238, 
243, 245, 247, 266, 270, 289, 331, 
335, 342, 366, 391, 420, 433, 463, 
485, 497, 499, 503, 517, 523, 524, 
526, 547, 558, 575, 585, 611, 615 
birr : Bon, bien, bonté, piété, vertu ..272, 
569, 571, 607 


bishära : Bonne nouvelle... 265 
bu‘d : éloignement... 205 
bukhl : avarice.…... 407 
burhdn : Preuve évidente.......... 101, 149 
Ç 
çabr : Constance, patience, 
résignation, endurance ....111, 170, 
607 
Çabür : Très-constant asese 581 


çaddaga : confirmer 
çâdiq : véridique.. 
çalâ : Prière (canonique), action de 
grâce unitive . 10, 149, 238, 247, 409 
çala wustâ : Prière intermédiaire. 147 
camad : Soutien universel, indépendant, 
impénétrable, insondable....536, 541, 
542, 543, 544 
çamadiyya : Impénétrabilité, 
insondabilité, indépendance ..... 179, 
206, 225, 351, 439, 555, 561, 604 
çamt : Le fait de se durcir, de devenir 
MASSI arenen diarii i ide ct 541 


çâni’ : Artisan (divin) 673 
çawâb : Exemption, comportement 
PANO ATAOI E NENA 108, 336 
ÇaWaRa : Faire pencher, incliner ... 371 
GAWE SOain ieai aaae 52,165 
çawwara : Donner une forme........... 371 


CaYaRa : Devenir, se changer en …. 371 
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çibgha : Teinture, onction colorante 
bapteme sis 372 

ciddig : Très véridique 135, 233 

çidq : Véracité, sincérité, loyauté .....110, 
274, 309, 361 , 

Çifa : (pl. çifât) Qualité, attribut, 
disposition, description … 42, 43, 58, 
64, 66, 95, 99, 152, 216, 268, 601, 
602, 619 

cifa dhâtiyya : Qualité d’essence........ 99 


cifa hagïgiyya : Qualité réelle ............ 95 

cifa nafsiyya : Qualité d’essence ou 
personnelle oo. ecseeseseseeeeeees 98, 332 

cifa salbiyya : Qualité négative, 
privative, apophatique....…......……. 96 


cifat : Cf. Cifa...7, 18, 26, 28, 30, 67, 78, 
98, 101, 291, 292, 332, 369, 450, 507, 
536 

çifat al-af‘al : Qualité d’activité....... 337 

çifat al-dhat : Qualité 
d'essence ooieoe 337, 427 

çifât al-fi'l: Qualité d’activité.......... 291 

cifat al-ilähiyya : Qualité de la 
Fonction divine... 369, 507 

cifat Allah : Qualités ou attributs 
de Dieu... 78, 536 
çifât al-tanzth : Qualités ou attributs 

de transcendance „nsss 337, 427 

çifât azaliyya : Qualités ou attributs 
d’éternité ss. 292 

cifat ma'nawiyya : Qualités 
principielles ou intelligibles ..98, 101, 
450 

çihha : Bien-fondé, correct, 
conforme... 104, 148, 269 

çihhat al-din : Orthodoxie religieuse 255 

çila : Moyen d'union, union........ 57, 139 

cirât mustagîm : Voie droite, immuable, 


qui exige la rectitude ........... 459, 597 
Cu ‘tid : ascension... 205 
çun'a : art 
cura : (pl. cûwar) forme... 371 
çûra khäçça : Forme spécifique........ 369 
clhwar : Cf. Çura ss... 371 

D 


dârr : Qui contrarie, préjudiciable, 
dommageable .0......cccceccce sees 591 


dariiri al-thubiit : Immutabilité 


NECCSSQUT enni annen isi desde 404 
daritiriyya : inéluctable ............. 134, 179 
didd : contraire 
div” : lumière... 

D 
dâ'T : Invocateur, qui appel 

spontanément oossoo 166, 619 
da‘wa : Appel spontané, vocation, 

invication, demande ............ 170, 262 


daf‘ : involution nsa... 
dâfi'a : Force centrifuge 
dahâ’ : astuce... te 
dahasha : étonnement... 
dala’il : Symbole ou signes probants, 

preuves aonane. 179, 254, 256, 294, 553 
dal@il ifn@’iyya : Arguments 


SUfPISANIS rs nn st esse 254 
dal&”il gat‘iyya : Arguments 
péremptoires sssri 254 
dala’il yaqiniyya : Arguments 
certains ne M Mn 254, 553 


dalil : Terme significatif, 
preuve, démonstration. 65, 131, 139, 
244, 256 

dalil al khitab : Argument 


d'arbitrage sihinsmsnsnas 
dagä’ig : Cf. dagiqa 
dagîqa : (pl. daqG@’iq) Finesses.......... 50 
dâr al-na‘im : Demeure de la 
félicité.sssrssinremenmnse 587 


dâr as-salam : Demeure de la paix . 335 
darajât : Degrés, dispositions .. 133, 547, 
549 


dûri : Qui S'instruit sessir 85 
darräk : projet 
darya : L'art de lancer le javelot ....... 87 
dawG'G : Vocations..…...... 491 
dawam : Durée, continuité ..... 266, 559, 
563, 614 
dawr : Raisonnement en chaîne ......... 67 
dayydn : Celui qui ne cesse de 
FéITIDUer sisi nnssises 279 
dhahab : Eloignement, départ.......... 108 
dhakar : Mâle, fin, dur, acéré .......... 105 
dhakara : Se souvenir... 105 
dhakkara : Rappeler, mettre au genre 
MASCULIR ee, 105 
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dhât : Essence, la chose 
en soi ...28, 30, 36, 55, 67, 69, 70, 72, 
79, 80, 81, 86, 93, 95, 99, 155, 216, 


291, 485, 531, 615 
dhât makhçüûç : Essence propre ........ 216 
dhât wâhida : Essence unique .......... 531 
dhât-al-shay’ : Nature ou essence de 

la chose, la chose en soi... 99 
dhati al-wujûd : Essentiellement, 

TOC AREE AEE AR EEE TE 601 
dhâtf haqîgî : Essence ou nature 
réelle noires keress iia 276 


dhawât : substances …. 53, 67, 333, 368, 
371 

dhawât mutamâthil : Essences qui ont 
pris forme ss 371 

dhikr : Réminiscence, souvenir, rappel, 
invocation, incantation....14, 32, 105, 
107, 108, 109, 112, 113, 114, 115, 
116, 117, 118, 119, 123, 124, 125, 
126, 127, 129, 130, 131, 132, 133, 
134, 135, 136, 137, 138, 139, 140, 
150, 167, 181, 209, 225, 234, 261, 
264, 274, 277, 278, 323, 340, 352, 
462, 520, 548 

dhikr al-tawhid : Réminiscence de 
l'Unicité divine... 264 

dhilla : Indigence, docilité........ 165, 171 

dhà al-jalâl wa al-ikram : Détenteur 
de la majesté et de la générosité.. 467 

dhà al-maghfira : Doué de pardon... 377 

dhû al-qarnayn : Détenteur des deux 
cornes. Nom donné à Alexandre le 
GHANA fei ssivscacssiscerstusseyroriessiaiciseese 272 

dhà intigam : Doué de vengeance.....575 

din : Religion, culte di, tradition, 
jugement, échéance ..... 25, 156, 273, 
279, 321, 411, 422, 563 

du‘G’: Demande spontanée, 
invocation ...... 14, 32, 161, 165, 166, 
167, 168, 169, 170, 171, 271 


F 


Ja“âl : Qui ne cesse de faire... 524 

fail: Agent, en acte. 272, 304, 403, 457, 
467, 483, 489, 507, 605 

fail mukhtar : Agent libre «00.0... 103 

f@ida : Raison d’être, profit, utilité....59, 
121, 166 


fadl: Faveur, grâce, expansion ...... 490, 
555, 577, 578 


façâha : faconde veces ees 122 
facl : décision... 484, 587 
facl al-khitäb : Argument péremp- 

foire. nina 484 
fahim : Compréhensif 
fahm : Compréhension nosc 87 
fâjir : transgresseur.…....... en 291 
fakara : Méditer, réfléchir... 129 
faläsifat ilahiyytin : Philosophes 

théistes art aves An 420 
falawât : Traversées périlleuses …… 275 
falsafa : philosophie... 25 
Ffan@ : extinction 168, 251, 499 
fagth : Apte à comprendre... 85 
far‘: (pl. fur‘) Branche, application, 

CONSEQUENCE cnrs 206 
farah: Joie. ns. 224 


fard : Singulier, individu, 
simple... 75, 175, 178, 206, 525, 532 
fard mawjiid : Etre indivis, existant, 
singulier, individu... 178 
fard mutlaq : Individu absolu... 178, 206 
fardäniyya : singularité... 17, 152, 175, 
178, 206 


fath : ouverture... 399 
farida : Obligation, prescription …… 149 
fasâd : corruption... 620 
fatiha : La première sourate du Coran, 
POuvrante ooe 307, 423 
fatra : relâchement seen 258 


Fattâh : Qui ne cesse d’ouvrir, 
d'accorder la victoire, de trancher, 


de prononcer... 400 
fatwa : Décision de Droit canon ...... 455 
fawgq : Au-dessus de... 450, 589 
fawg al-tamm : Au-delà de toute 

perfechon:sissmemieisnndente 


fawgiyya : Supériorité a 
fawz : Prospérité asese 
fatara : Séparer veces 
fil: Opération, action, activité, 
verbe ocon. 52, 65, 98, 123, 555, 618 
fikr : (fikra) Réflexion, méditation... 27, 
32, 87, 129, 130, 131, 132, 133, 134, 
135, 136, 137, 138, 139, 140, 365 
fikra > C Pik te srg Seles unis 138, 365 
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fiqh : Droit canon, jurisprudence, 
aptitude à comprendre... 19, 22, 25, 
311 


firâq : Séparation... 121 
firdaws : Paradis ccc 157, 213 
fitra : Nature (originelle)... 341 
fujär : Libertinage... 426 
fugah@ : Docteurs en 
jurisprudence... 319, 501 
fugara : Pauvres, démunis... 234 
fuqdân : Absence, perte ssns 223 
fussâq : Impies .esccseccesesesseseeessesees 150 
fusha : Place généreuse, large.......... 123 
Jutür : Tailles ...ececsccccecssssesseseseeeees 257 
G 


ghâ'ib : Absent, 3ème personne 201, 227 
ghadab : Courroux, colère, ir- 

TUATION rs 115, 557, 623 
ghâdhiya : Force nutritive .........0 150 
ghafara : Pardonner, recouvrir........ 379 
ghaffariyya : Fonction de Celui qui est 

toujours pardonneur..…...…….....… 383 
ghâfir : Pardonneur, qui recouvre....378, 

379 


ghafla : Inattention „sesen 258 
ghafr : Action de couvrir... 377 
ghafür : Très pardonneur, très 
FECOUVFEUT o oeaiei aeria ies 378 
ghalaba : Etre prépondérant, 
l'emporter... ss 387 
ghâlib : Prépondérant, irrésistible, 
défenseur nnno 184, 349, 387, 565 


ghani : Suffisant, riche (absolu) ...96, 98, 
155, 490, 529, 543, 589, 590 

ghawâmid : Profondes réalités ......... 427 

ghayb : Non-manifesté, non-attesté, 
mystère ..30, 109, 258, 384, 493, 564 

ghayba : Non-manifestation...... 136, 178, 
275, 493 

ghayr : Autre que ...... 97, 206, 244, 245, 
248, 391, 614 

ghayr Allah : Autre qu’Allah............. 244 

ghayr al-wujtib : Non-nécessaire......614 

ghayr mutanähiya : Sans fin, infini.....97 


ghibta : Prospérité..…............…. 151 
ghidhä’ : Ambroisie oe. 262 
ghufrân : Pardon... 377,433 


ghurba : Expropriation... 124 


H 


ha’ : Lettre de alphabet ... 10, 208, 213, 
227 


had& : Guide .....cccccecccccccseseceesseeeenees 597 
Had? : Guide, recteur uoce 598 


hamza : Lettre de l'alphabet ..... 10, 181, 
219, 221, 231, 346, 370, 533 

hayba : Crainte révérentielle....201, 224, 
306 

hayälà : Substance primordiale ...:.. 368 

hiba DOI ctl sean 316, 391 

hidäya : Guidance, direction.... 111, 597, 
605 

hilâk : Danger, destruction ...... 340, 559 

hiya : Le pronom elle.......... 66, 170, 209 

hum : Le pronom ils ......... 209, 244, 521 

huwa : Le pronom il, lui... 35, 55, 66, 95, 
178, 182, 187, 201, 202, 204, 205, 
206, 208, 243, 264, 265, 449, 504, 
505, 510, 511, 534, 535, 541, 557, 


558, 559, 597, 611, 612 
huwiyya : Ipséité........ Ris 35, 178 
H 
habb : Graine, semence... 284 
haçimân : Deux adversaires, deux 
antagonistes oiie ninisi 419 


hadd : Limite, prescription légale .... 112, 
176 

hadhf : Retranchement 

hâdib : Condescendant Le 

hâdima : Force digestive... 150 

hadith : Réalité adventice, nouvelle 
prophétique... 32, 34, 35, 37, 38, 41, 
58, 112, 119, 129, 132, 141, 143, 146, 
148, 154, 157, 158, 159, 182, 215, 
238, 276, 279, 284, 290, 371, 380, 
409, 417, 420, 439, 455, 461, 462, 
477, 504, 550 

hadith qudst : Nouvelle prophétique 


d’origine divine... 35, 380 
hâdir : Présent... 179, 493 
hadra : Rang (excéllent).…............… 59 


hâfizh : (pl. hafizhiin) préservateur .. 346, 
457,458 . 

hafizh : Conservateur, préservateur. 457, 
460 

hâfizhûn : Cf. hâfizh voces 457 

hâja : Besoins... 96 
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hajmiyya : Notion de volume ............ 454 

hakam : Arbitre, juge, qui décide......419, 
424, 483 

hakama : Bride wcrc 419 


hâkim : Juge, arbitre... 399, 426 : 


hakim : Très sage … 166, 483, 486, 542, 
605 

hdl : Etat, condition, disposition, 
mode ....52, 71, 74, 99, 178, 405, 525, 
526 

halim : Longanime, très clément... 433, 
435, 607 

hamd + Louange oss 123, 513 

hannân : Très compatissant sss... 154 

haqâ’iq : Cf. haqîqa .....58, 67, 219, 242, 
368, 535, 598 

haqiga : (pl. hagâ’iq) Réalité véritable, 
essentielle, réalité, vérité ...52, 72, 76, 
99, 110, 113, 203, 207, 216, 229, 242, 
294, 307, 338, 539, 614 

hagir : Déficient, insignifiant, 
élémentaire osoen 437, 438, 532 

haqq : Vrai, réel, étre..22, 37, 71, 90, 94, 
135, 206, 262, 274, 296, 323, 499, 
500, 524, 539 


haqw : Taille... 284 
harf: Particule, lettre ........... 52, 65, 121 
hashr : Rassemblement (au moment 

de la Résurrection)... 587 


hastb : Qui tient compte de tout, 
demande des comptes, qui suffit, 


très noble... 463, 464, 465 _ 
hawädith mustagbila : Futurs 

COntinNgenitsS ner 563 
hawba : Infraction ....crecccececeseeees 574 
hayawân : Animaux, êtres animés. 521 
NYAS Vie urnes 108, 155 
hayra : Perplexité sssr 227 


521, 524, 527 
Hayy gayyüm : Vivant, immuable …. 185 
hazhirat al-quds : Enceinte sacrée, 
SOINS rime tas 
hazin : Triste a 
hifzh : Protection... 457 


hijâb : Voile... 121,383 
hijr : Lieu sacré attenant à la Ka`ba 
à la Mekke woeeeeceecteseeseeeteteeeenens 328 


hikma : Sagesse, philosophie... 25, 419, 
426, 483, 485, 599 

hikma ‘amaliyya : Sagesse pratique. 426, 
485 

hikma nazhariyya : Science 
Spéculative :.55 Run ARE 

hîla : Pénétration 

hilm : Longanimité ........... 

hirâsa : Conservation …. 

hirmân : Interdiction.......... iza 

hisâb : Acte de compter... 

hubb : Amour... 284, 487, 592 

hudith : Actualisation, adventicité, 
contingence … 30, 104, 155, 318, 392, 
526, 559, 561, 623 

hudûr : Présence ne. 136, 275, 525 

hujja : Preuve, argument, 
argumentation... 50, 72, 136, 277 

hukamä’ : Philosophes, sages .......... 455 

hukkam : Arbitres 

hukm : Principe, décret, jugement, 
décision sage, statut.... 109, 118, 166, 
245, 277, 309, 320, 419, 420, 484, 


495, 538, 554, 567, 585 
hugüd : Rancunier.….........… 433 
husnâ : Parfait, excellent...... 26, 50, 107 
huzhüzh : Participation... 233 
huzn : Tristesse ..cecciccssseseesceteeieesees 480 
I 
i ‘ddim : Anéantissement cssc. 317 
ilâ’ : Elévañion noose 411 
i‘râd : Opposition... 622 
i‘tidal : Le fait d’être équilibré, 
équilibre eseese 425 


i‘tigad : Certitude, conviction, 
adhésion.... 104, 150, 254, 264, 497, 
619 


i‘tiraf : Reconnaissance............ 165, 171 
i‘zdz : Puissance irrésistible............. 413 
idäfa : Rapports, relations, activités 
relationnelles osonni 67, 583 
ibçâr : Aperception.….............…… 227 
ibdâ' : Production sans modele...... 363, 


366, 368, 517, 536 
ibtidhâl : Caractère commun, 

WULBATULE aaa a i i R 57 
ibtihâj : Contentement … 
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içghâ’ : Ecoute attentive... 123 
idhlâl : Avilissement............ 

idhn : Autorisation.......... 

idrâk : Compréhension 
idâfa makhgiica : Relations 


particulières oo... eeeseeseteesecseeseneeees 67 
idâfiyya : relationnelle, relative ou 
cataphatique ...........eee 78, 95, 536 


idmér : Implication...... 
ifrât : EXCÈS 1. eee 
iftikhär : Illustration 
iftiqâr : Dépendance, pauvreté 


spirituelle... 165, 310, 524, 604 
ighnâ’ : Suffisance „nonno 589 
ihâna : Acte de mépriser o...n. 623 
ihçâ’ : Enumération, 

dénombrement ........secveee 157, 158 
ijaba : Exaussement .......... 111,416, 477 


îjâd : Existenciation ....72, 206, 220, 317, 
363, 366, 368, 524, 536, 554, 557, 
589 


BAZ : Concision…..... 213 
ijbâr : Contrainte ossessi 421 
ijma‘: Concensus communautaire, 

unanimiter 90 
ihdâth : Actualisation «0.0.11 318 
ihkâm : Norme de sagesse, action 

de bien établir... 156, 206, 483 
ihsân : Perfection, excellence du 

comportement, bienfaisance ...... 108, 


158, 169, 186, 228, 261, 296, 297, 
309, 445, 479, 494, 555, 556, 569, 


571, 581 
ihtidä’ : Procession „anesson 553 
ihtijab : occultation... 224, 555 
ihyâ’ : Vivification ....cccecccececrecceceees 555 
ikhâfa : Le fait de produire la 

leaa AEE EE 339 


ikhbâr : Information explicite ...339, 498 
ikhlâç : Sourate 112, pureté, sincérité 

adorative .....110, 207, 257, 260, 541 
ikhtibâr : Epreuve, examen, 


EXPÉTIENCE rss 155, 431 
ikhtiçâg : Election, compétence  …. 110, 
257, 500 


ikhtiyar : Libre choix, libre arbitre 103, 
524, 592, 619 

ikram : Générosité78, 139, 186, 467, 583 

ilâm : Enseignement ssas 171 


ilâh : Dieu, divinité, dieu qu’on adore, 
protecteur.. 36, 56, 57, 60, 70, 75, 78, 
184, 186, 219, 220, 221, 222, 223, 
227, 228, 229, 230, 233, 238, 239, 

. 240, 245, 248, 532, 536 

ilähiyya : Fonction divine .... 36, 56, 70, 
75, 78, 186, 227, 233, 240, 536 

ilhâd : Déviation... 108 

illâ : Sinon, si ce n’est, autre que, 
sauf... 122, 150, 177, 178, 182, 187, 
195, 204, 215, 216, 235, 238, 239, 
241, 243, 244, 245, 247, 248, 250, 
251, 252, 253, 259, 260, 261, 262, 
263, 264, 266, 267, 268, 269, 270, 
271, 273, 274, 275, 276, 277, 278, 
279, 341, 374, 380, 469, 582, 611 


iltibâs : EQuivOque „ossee 202 
iltimâs : Dissimulation .......ccccccce 167 
imâla : Inclination neei 371 
imâm : Modèle, préposé, mis en 

AVANT EAE IEE er 219 


îmân : Foi, croyance, le fait de 
sécuriser ...... 300, 339, 340, 345, 555 


imâta : Cause de la mort.......... 223, 555 
imkân : Possibilité, contingence ..... 30, 
559, 563 
imtiyäz : Distinction ices 73 
in‘âm : Grâce weccccseeseeseereeeeeees 228, 583 
inâba : Résipiscence, retour, 
LIU AUT LIANT ET RES TEE EEE IEEE 111, 574 
inâya : Aide, assistance... 165 
indâd : Assistance... 557 


infiçâl : Séparation... 121, 223, 251, 587 
inhâd : Incitation 
inkâr : Ignorance 


inkisâr : Précarité ssassn 171 
inkishâf : Evidence „ssassn 415 
ingiyGd : Soumission .0......seeseseeeeees 273 
insân : Homme, être humain, 
humain... 374, 531, 612 
inshirâh : Aisance.….............…… 170, 254 
TINUE? : Exclusion... 604 
intiha’ : Fin, limitation............. 553, 558 
intinân : Grâce 
intigâm : vengeance... 433, 575 
inhilâl : Relâchement.…..….......…..…… 254 


igrâr : Attestation, reconnaissance .. 150, 
497 
igtidär : Puissance en soi... 57 


650 TRAITÉ SUR LES NOMS DIVINS 


irâda : (pl. irâdât) Volonté (normative), 
acte volontaire...... 96, 223, 291, 365, 
372, 387, 426, 618, 619, 620, 621, 
622, 624 

irâdât : Cf. irâda... 491 

irshâd : Bonne direction ...411, 557, 605 

irtiqâb : Attente vigilante, garde 


Attentive nrrnnrrsnrrererrrersrrneresesonnne 473 
ishâra : (pl. ishGrat) Allusion, 
indication...... 93, 94, 182, 183, 205, 


208, 264, 265 
ishâra ‘agliyya : Allusion 


intelectuelle 0... scscsecesseesseseeeetesees 94 
ishâra hissiyya : Allusion sensible......94 
ishâra latîfa : Allusion fine... 183 
ishârât : Cf. ishâra..….…......…… 93,217 
ishtimâl : Compréhension intégrale. 619 
ishtigâq : Dérivation….…..............…… 183 


ism : Nom..41, 42, 49, 50, 52, 56, 60, 63, 
64, 65, 66, 93, 137, 165, 173, 175, 


190, 201, 205, 206, 216 
ism a‘zham : Nom suprême... 
ism al-dhât : Nom d'essence 
ism al-‘alam : Nom propre „sses. 
ism al-ishdra : Démonstratif.............. 206 
ism al-jins : Nom générique, nom de 
VIOLEA E EEE E 93 
isqât : Chute. 411 
isqâta : Abaissement n.s. 623 
isrâf : Excès iriri nini rsa anes 308, 407 
isti âdha : Demande de protection ...251 
isti‘zhâm : Magnification 258 
istidlâl : Allégation ........... 500, 537, 564 
istihqâq : Mérite véritable …............ 549 
istighfar : Demande de pardon......... 111 


istighna’ : Suffisance absolue... 224, 524, 
526 

istighrâq : Submersion, immersion … 206, 
258 


istimrGr : Persistance... 601 
istigama : Rectitude .......... 270, 271, 605 
istiglal : Liberté, indépendance ........ 319 
istithnG’ : Exception... 245, 611 
ithâra : Influence ...cccecccvescccecerserees 491 


ithbât : Affirmation, confirmation, 
ASSETÉİON verres 
ittiçâl : Union 


ittifâq : Coïncidence..…...…......……… 166 
ittigan : Connaissance certaine ........ 206 
ittihâd : Union, unification ....... 203, 498 


izâla : Disparition 
izar: Pane sm ce abe 


JQ iia Possible: riens 
jabâbira : Tyrans........... 
Jabara : Réconforter 
jabarût : Omnipotence réductrice … 357 


jabbâr : Réducteur, contraigneur.....251, 
355, 356, 357, 358 

jabr : Contraintes 
jadhb : Rapt (divin) 

jadhiba : Force attractive... 150 
Jahannam : Géhenne..….............……… 213 
jahd : ÉffOrt. sense 124 
jalâl : Majesté.....78, 108, 109, 186, 224, 

255, 467, 583 

jalb Evolutions 372 
Jalil : Majestueux, digne de majesté 467 
jamäl : Beauté nonnerne 224, 556 
jami‘: Totalisateur, qui réuni.......... 587 
janâb : Excellence „onnes 59 
janb Lâcheté sern his 426 
janna : Paradis, jardin 123, 335 
jawâb : Exaucement nssoerr 170 
jawâd : Très libéral... 
jawähir : Cf. jawhar 

jawânib : distances... 


jawärih : Membres „nonono 

jawhar : (pl. jawahir) Substance .. 21,71, 
104, 108, 226, 259, 532, 615 

jawhar fard : Substance indivise, 


Simple sin sr 532 
jiha : (pl. jihât) direction... 205 
that Cf jan sine 272 
Jins: Genren etaeta 94 


jism : Corps... 95, 104, 541,615 
jad : Générosité débordante.... 165, 566, 
601 


jumiid : Rigueur sclérosante..…..…....…. 426 
jûr : Iniquité nanesene 425 
juz’ : Elément, partie, aspect... 371 
Juz iyyat : particuliers... 420 
K 
Ka: Comme... 118, 185, 273, 314, 315, 
328, 331, 543 


Ka‘ba : La Caaba, temple à La 
Mekke-i geese 328, 331 
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kâ’ : La lettre K scires 213 
k&’inât : Les « étants », êtres 
Produits aisccesceecessesteessereeeees 97,617 


kabîr : Grand (infiniment), grand sans 
limite..... 10, 123, 360, 449, 453, 454, 
455 

kaffara : Expiation, compensation....575 


kâfi : Qui suffit... 463, 464 
kâfir : Mécréant, infidèle, qui enfouit, 

COUVTÉ Sen es net re rider dre 131 
Kahf: caverne... 135, 273 
kalâm : Théologie scholastique, 

parole wees 19, 25, 96, 431, 560 
kâmil : Parfait, total ..........+ 467, 612 
kamithli : Comme... 59, 268 


kana : Exister, être, se trouver..326, 383, 
461, 537, 559 

karam : Noblesse, générosité. 165, 223, 
224, 469, 470, 542 

karâma : Charisme, don généreux....111, 
575, 623 

karim : Généreux, noble, libéral...... 467, 
469, 470, 471 

kathra : Multiplicité, abondance...77, 96, 
123, 485, 531 

kawn : Existant, étre, créature, 


kayd : Dissimulation, artifice............ 294 
kayfiyya : (pl. kayfiyyât) Modalité 
qualité.......... 183, 209, 558, 561, 593 


kayfiyyät : Cf. Kayfiyya.……….…. 88, 369 

Kha’ : La lettre Kh.…...... 213 

khabar : Attribut, tradition, nouvelle, 
information... 43,157, 535 


khabir : Bien instruit, très informé....427, 
431, 493 
khâçç : Propre, particulier ....... 526, 611 
khâççiyya : Vertu, propriété, 
particularité, modalité........ 181, 183 
Kkhafä’ : Occultation…............…… 
khalâç : Délivrance... 
khalal : Indisposition 
khalaqa : Créer, existencier, donner 
la norme „oono 363, 366, 367 
khalawât : Retraites solitaires .......... 275 
khäliq : Créateur, déterminant, qui 
caractérise, qui donne la norme....51, 
100, 152, 155, 217, 229, 363, 365, 
367, 368, 369, 370, 371, 372, 537, 
542 
khéligiyya : Fonction de créateur.....101 


khallâq : Qui ne cesse de créer .. 39, 363, 
536 

khalq : Création, acte créateur, norme, 
créature. 39, 102, 123, 167, 294, 323, 
336, 363, 364, 366, 367, 368, 370, 
373, 555, 597 

khalg jadid : Création récurrente et 


originelle ennnen ann 
khdtima : Issue finale 
khawace : Particularité .............. 67, 259 
khawf : Crainte. 110, 124, 339, 408, 555 
khattb : Prédicateur.….…..............…… 217 
khayâl : Imagination... 115 


khayr : Meilleur, bien, bien 
préférentiel.. 231, 292, 298, 601, 619 


khayr mahd : Bien pur... 298 
khayrât : Bienfaits nosses 109 
khidâ’ : Tromperie 

khidhlân : Délaissement osese 573 
khidma : Service... 151 


khilaf : Contestation, contradiction... 49, 
230, 611 

khiläf al-açl : Différence 
fondamentale... 611 

khilâf al-jism : Différence spécifique 611 

khilaf lafzhi : Divergence ou 


contradiction verbale... 230 
khudû‘ : Humilité oaeee 58 
khudma : Service (divin)... 573 
khulf : Disparité assesseer 289 


khulg : Caractére...... 167, 309, 373, 426 
Khultid : Perpétuité seee 

khushi‘ : Componction .... 
kibr : Grandeur, orgueil 


kibriya’ : Grandeur (exclusive)..... 255, 
306, 359, 360, 410, 453, 468 

kifâya : Suffisance sesonon 111, 556 

kinâya : (pl kinéyGt) Allusion à, 
IMELONYINIG rer 60, 227 

kinâyât : Cf. kinâya sesser 179 


kitdb : Ecritue, écrit, livre, recueil ..... 86, 
221,469, 577 
kubarâ’ : Dignitaires….…......…. 455, 456 


‘kubri Orgueil ss 88 
kudhb : Mensonge -u....cccccccesereessercees 364 
kuffâr : Mécréants, infidèles, 
CUIfIVAtEUrs..... 150 
kufr : Mécréance, infidélité, 
enfouissement 132, 300, 621 
kull: Tout linnansa 450, 612 
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KulliyyGt : Universaux.….,.........… 420 


L 


la: Pas, nul ...... 52, 122, 150, 153, 177, 
178, 182, 187, 204, 216, 235, 238, 
239, 243, 247, 248, 249, 250, 251, 
253, 260, 261, 262, 263, 266, 267, 
268, 269, 270, 271, 273, 274, 275, 
276, 277, 278, 279, 380, 433, 451, 
462, 504, 541, 558, 582, 620 

labîb : Doué de jugement... 85 

lafzh : Vocable, expression, terme... 50, 
52, 65, 85 

lafzh mufid : Vocable significatif ........ 65 

lâm : La lettre L..10, 181, 183, 205, 219, 
227, 534 

Lawêmi* : clartés .eccccccccecccceeeee 7, 11, 26 

lawâzim : Cf. lâzim ....... 75,76, 103, 248 

lawâzim al-‘uqiil : Conclusions 


ationnelles nécessaires... 248 
ldwwama : Qui ne cesse de se 
TEPFENATE nn 207 


latif : Subtil, immatériel, grâcieux ....427, 
429 
laylat al-mi'râj : Nuit de l’Ascension 


nocture (du Prophète) ....0..s00000 119 
laylat-al-qadr : Nuit de l’évaluation, 
du destin... 147 


laysa ka mithlihi shay’un : Aucune 
chose n’est comme Lui (ou comme 
Son semblable) noonoo 612 

lazim : (pl. lawâzim) Propriété inhérente, 
concomitance, nécessaire, 


corollaire... 103 
lihâf : Mante 
lisân : Langue... 109 
lughât : Langages ...cccccecsceeteeseeerseeees 65 
lutf : Subtilité, immatérialité, bonté, 
TACE nr 223, 307, 428, 556 
M 
ma ‘Gd : Réintégration, retour........... 336 
ma ‘Ani: Cf. MANE... 58, 98, 100 


ma‘biid : Adoré...95, 184, 205, 228, 369, 
443 

ma ‘ciya : Désobéissance........... 132, 376 

ma ‘dim : (pl. ma‘diimGt) Inexistant, 
anéanti, démuni … 52, 79, 80, 99, 224, 


298, 317, 318, 388, 497, 517, 535, 
539, 611 
ma ‘dim fi dhâtihi : Privé de réalité. 535 
ma‘diimat : Cf. ma ‘dit... 539 
ma'lih : Adoré comme Dieu... 221 
ma‘lim: Connu ...... 77, 80, 81, 95, 104, 
323, 525 
ma‘nda : (pl. ma‘ani) Signification, 
sens, principe intelligible . ..... 65, 85, 
100, 603 


ma ‘gill : intelligible seneo 94, 98 

ma ‘qilat : Cf. ma'‘qül.... 94 

ma‘rifa : Connaissance ..... 86, 111,132, 
151, 169, 206, 595, 597 

ma ‘rif : Usage courant... 20, 233 

ma’Gni mawjäda : Principes ou 
significations ontologiques ......... 100 

ma@il : Adapté, incliné... 371 


mabda’ : Origine, principe 74, 154, 336, 
470 

mabda’ awwal : Principe premier..,... 74 

maçâdir : Cf. maçdar veces 55 

maçâlih : Affaires, états, conditions. 166, 
296, 503 

maçdar : (pl. maçädir) Nom d'action 


ou verbal... 137,165, 377, 425 
maçîr : Résultat... 371 
madärij : Degrés iseenesesse 255 
mâdda : Substance, matière .....369, 371, 

525, 615 
madda mutanähiya : Durée 

déterminée... 562 
madhhab : Doctrine, école... 57 
madhkiir : Mentionné... 323 


madlil : Terme signifié, prouvé.. 65, 256 
maf'äl : Paradigme de participe 
passifs errei iaia 467 
mafâtih : Clefs... 399, 564 
mafhüm : (pl. mafhiimGt) concept .... 51, 
65, 74 
mafhiim agli: Compréhension 


fondamentale... 65 
mafhiimat : Cf. mafhñm.…..............… 74 
mafqûd : Perdu, non présent s... 133 


maghfira : Pardon, recouvrement .... 111, 
375, 377, 378, 379 

mahabba : Amour, amitié, affection. 121, 
123, 151, 211, 221, 222, 262, 266, 
470, 488, 510, 556, 620 
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mahall : Endroit, réceptacle, lieu 
(de manifestation)... 71, 102, 178, 525 


mahjäb : Caché.….......... 225 
mahw : Effacement, disparition  …. 499, 
577 


mâhiyya : (pl. mâhiyyât) Quiddidé, 
nature, substance en soi ..66, 93, 179, 
227, 242, 249, 287, 368, 524, 525, 
558 
mâhiyya kulliyya : Quiddité 
ATARIAN I AE 93 
mâhiyyât : Cf. mâhiyya .69, 78, 201, 511 
mâhiyyat al-dhât : Quiddité de 


l'essence. lines 99 
mahiyyat makhçüça : Quiddité 

particulière...’ 201 
majaz : Métaphore ....216, 247, 293, 365 
majäziyya : Métaphorique „s.s.s 276 
majd : Opulence, capacité, 
amplitude... 58, 277, 489 
mâjid : Très glorieux......... 489, 490, 543 
makân : Lieu... a 205 
makhliig : Créé, créature son 102 
makhligiyya : Nature de l'être créé.. 103 
makr : Ruse, dissimulation.......... 88, 426 
malak : Ange... ss. 213 
MaLaKa : Posséder, maîtriser, 

POUT PORTO RER De 319 


malakit : Possession totale, exclusive, 
royaume céleste ...158, 313, 322, 323, 
537, 560 

mâlik : possédant......227, 229, 313, 316, 
317, 318, 319, 320, 321, 322, 323, 
328, 392, 560, 567, 603 

malik : Possesseur, roi, souverain... 88, 
97, 158, 251, 313, 315, 316, 318, 319, 
320, 321, 322, 323, 324, 326, 331, 
360, 393 

Malik : Possessif-possédant......314, 315 

MATL : Causé. 74 

mamlaka : Royauté... 327 

mamlûk : Possédé, esclave, asservi, 
assujetti, dépendant.....316, 318, 320, 
322, 392, 393 

man‘: Défense, privation ......... 407, 419 

manâqib : Mérites ansees 

mandzil : Demeures CL 

mançib : Fonction eects 

manfi Nielsen 

mannân : Très bienveillant ...........++ 154 


manqaba : Talent ….........................… 449 
maqâdir : Evaluations de mesures, 
normes prédestinées sses. 454 


maqâm : (pl. magâmäât) Domaine, 

degré, station, phase … 102, 204, 469 
magâmât : Cf. maqam...... 204, 255, 298 
maqdür : (pl. maqdûrât) Soumis à la 


puissance.. 102, 323, 423 
magdürât : Cf. maqdûr sase 77 
maghüra : Assujetties ossee 388 
maqta‘ : Lieu de disparition............. 555 
mart: Visible... 104 
marâtib : Degrés oono 549 


marghfira : Pardon... 577 
marhiin : Personne gagée..... vee 316 
marhiim : Objet de miséricorde 288, 581 


masbiiqiyya : Antériorité..…........... 96 
mashi’a : Volonté créatrice, vouloir, 
bon vouloir.. 388, 545, 567, 613, 618, 
619 


mashkür : Remercié... 95, 443, 444 
mashrût : Conditionné..…...........… 155 
mâsika : Force rétractive vse 150 
matâna : Fermeté nisoe 505, 506 


mathal : Semblable, symbole... 268, 349, 
599 

matin : Echine, solide, très ferme, 
très consistant … 459, 505, 506, 507, 
614 


matn : Le milieu du dos..... …. 906, 507 
matdlib : Problèmes „eiseni 25,255 
matla‘ : Lieu d'apparition... 555 
matlñb : Désiré... 257 
mawdi‘ : Sujet, donnée fonda- 
mentale... 55, 66, 67, 80, 525 
mawçûf : Qualifié..…..... 73 
mawjida : Tristesse..…...................... 529 
Mawjiid : Existant, individu ......0...... 497 
mawjudat : Réalités existantes, 
CXISTAMES voces 208, 246, 523, 526 
mawjûdât khârijiyya : Réalités 
CONCTOLES senti a 246 


mawlâ : Maitre proche, protecteur... 328, 
394, 396, 509, 510 


mayl : Penchant.. 108 

mazid : Accroissement onsereen 205 

mi‘râj : Moyen ou lieu d’ascension — 
Ascension du Prophète... 134 


miftôh : Clef, instrument pour ouvrir 399 
mighfar : Coiffure... 377 
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milal : Cf. milla 75 
milk : Propriété, possession, biens....227, 
318, 321, 392, 393, 603 


milla : (pl. milal) Communauté 
traditionnelle, tradition, 


règle de vie... 118, 156, 381 
minah : Faveurs.…... 162 
migd4r : Norme, évaluation. 365, 372 
mithâl : Modèle... 599 
mithl : Semblable u..cececcecceececens 59, 268 
Mu AWWA) : Tortueux...............… 273 


mu ‘id : Celui qui réintègre ....155, 188, 
517 
mu ‘izz : Qui donne la puissance 


irrésistible... 223, 350 
mu'tadil : Celui qui donne les 

proportions parfaites ........... 425, 426 
mu'tadil wasat : Médiateur 

équitable... ss 426 
mu ‘tig : Qui affranchit.…............…. 510 


mu’aththir : Influent, qui produit un 
effet, cause, principe... 72, 101, 155, 
420, 450, 519, 524, 617 
mu’min : (pl. mu’minin) Fidèle, 
confiant, sécurisant, qui porte la 
foi... 339, 340, 341, 345, 346, 384 
mu’min ‘act : Croyant désobéissant .384 
mu’miniin : Cf. mw min... 261, 340 
mubâlagha : Suprématie, intensif, 
hyperbole wc... 77, 303, 403, 500 
mubdyana : Différenciation .......... 221 
mubdi‘ : Celui qui produit sans modèle, 
qui donne l’origine, Qui invente..145, 
155, 351, 368, 431, 517, 599 
mubtada’ : Sujet, inchoatif, mise en 
initiale ss 535 
mubtil : Vain, faux, inconsistant....... 325 
mucaddig : Véridique, loyal... 339, 346 
mucawwir : Formateur .....369, 370, 371, 
373 


muçmad : Mass... ss 541 
mudhill : Qui rend vil... esses 223 
mudâf : annexion voseecceccecceseereeseesteseees 88 
mudmarût : Sous-entendus..….....….… 205 


mufrad + Isolé........ 88 
mufrada : Incomposé, simple... 67 
mughni : Celui qui confère la 
suffisance .....seceres 155, 223, 490, 589 
muhaymin : Surveillant, prépondérant, 
dominateur uee 345, 346, 347 


muhimmäât : Evénements importants. 113, 
503 
muhGdara : Présence... 256 
muhagqiqin : Maîtres véritables... 251 
muhâsaba : Reddition de comptes.... 417 
muhdsib : Qui demande des 
COMPIES ns 463, 464 
muhdath : Commencé à étre..... 102, 526 
muhdathât : Réalités adventices (êtres, 


choses) senon naaie i 97 
muhsiniin : Bienveillants osese 310 
muhtajib : Celui qui se cache........... 224 


Muhyî : Celui qui fait vivre, 
vivificateur ..... 21, 27, 29, 33, 34, 39, 
155, 162, 173, 179, 223, 520 


mujâhada : Combat spirituel............ 111 

mujassima : Corporalistes, 
antropomorphistes nesses 437 

mâjibatän : Les deux catégories d’actes 
immanquablement rétribués........ 269 


mijid : Existentiateur ..... 364, 366, 368, 
391, 470, 524 


mujill : Qui rend majestueux a... 467 
. mukallaf : Astreint aux obligations 
légalesssssmennnts meurs 252 
mukâshafa : (pl. mukdshafat) 
dévoilement sss 256, 500 
mukâshafât : Cf. mukâshafa ..... 204, 254 
mukâshif : intuitif... eens 309 
mukhaççic : Spécificateur.…........… 372 


mukhdlafat : Actes de désobéissance 520 
mukhâtab : Celui à qui l’on 
s'adresse 


mulk : Royaume, souveraineté, acte de 
posséder …. 158, 219, 277, 313, 316, 
317, 318, 319, 321, 322, 323, 324, 
329, 359, 392, 470, 537, 560, 603 

mulhid : Celui qui diffame..…....... 108 

mumayyiz : Spécificatif..…...........… 535 

mumit : Qui fait mourir .... 155, 223, 520 

mumkin : Possible ..... 74, 114, 262, 388, 
497, 523, 563, 589, 591 

mumkin li dhâtihi : Possible par soi. 114, 
589 

mumkinât : Cf. mumkin 71, 96, 178, 
558, 589 

mumtani‘ : Impossible...... 104, 497, 558 

mumtani‘a : Réalité impossible........ 104 
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mundfara ‘azhima : Antinomie 


JONC Enia 388 
munâfig : Hypocrites ........c esses 254 
munâja : Conversation confi- 

dentielle ......c...0 Brands 595 
mundsaba : Rapport „ss... … 178 


munawwir : Illuminateur o.oo 594 
munfaçil : Séparé..…...... 178 
munfarid : Seul... 603 
munhamikin : Qui s'appliquent avec 
CONCERTATION rennes 435 
muntagim : Vengeur, qui use de 
represailles ......scseeseeeeeeeeeeeee 158, 575 
muntazhir : Qui est dans 
l’expectative..…... 474 
mugaddimatayn : Les deux prémisses 
d'un syllogisme.….. 50 


mugaddir : Qui confère la puissance, 
détermine la norme......367, 368, 545 
mugallib al-qulib : Qui retourne les 


CŒUTS ir ee etes S 422 
mugallid : Conformiste 149,254 
mugqarrabiin : Rapprochés........ 488, 535 
mugawwim : Qui se dispose 

immuablement ..eescscsseeeseereeress 524 
miigin : Connaissant avec certitude... 85 
muqit : Qui fortifie, nourricier.......... 461 
mugsit : Equitable, qui distribue avec 

EGUE cts ceasdeaahstevensiees 585 
mugtaçid : (pl. mugtaçidün) Celui qui 

vise le juste milieu... 207 
mugtaçidôn : Cf. Mugtaçid ............ 312 
muqtadir : Très puissant par soi ...... 156, 

461, 546 
murâd : Voulu, désiré... 167 
murajjih : Prépondérant ........... 591, 619 
murdaqaba : vigilance... 417, 474 
murid : (pl. Muridiin) Volontaire, 

aspirant woeceseseeerseees 96, 156, 618, 620 
muridün : Cf. murid sesoses 570 
musallim : Qui procure la 

sauvegarde sosser 337 
musammä : (pl. musammayyât) 

NOMMÉ seusscrrsrccreessenrerserneesenncee 49, 60 
musammayyät : Cf. musammä ............ 55 
mushâ'-: Héritage indivis…...…......… 316 
mushdbaha : Analogie, ressemblance, 

assimilation „ossee 96, 156, 555 
mushaffig : Compatissant ..........0++-- 346 


mushGhada : (pl. mushaéhadat) 
Contemplation... 256, 496 

mushähadât : Cf. mushähada.… 204, 254 

mushähid : (pl. mushähidûn) 
Contemplant, qui atteste ..... 493, 495 


mushähidün : Cf. mushGhid.............. 603 
mushagqa : rebellion... 607 
mushäraka : Participation, caractère 

COMMUN ....cccecccccceeeesereeee 73, 221, 534 
mushrikiin : Associateurs, poty- 

ULA ATP ESAE 57, 553 
mushtaqqa : dérivation....... 66, 205, 214 
mushtaqqât : Cf. mushtagga.…...….….… 66 


muslim : Qui se soumet, musulman …. 38, 
224 
musta’jar : Celui dont on loue les 


SOPVICES neue Reste tete 316 
mustagbah : Négatif.…..............… 490 
mutadädda : Réalité contraire ......... 104 


mutaçarrif : Qui dispose librement .. 322, 
567 
mutafa‘‘il : Paradisgme impliquant la 


notion de s’efforcer oses. 360, 361 
mutaghâfil : Qui feint d'être 
inattentif............ 470 
mutaghäyira : Chose changeante..... 103 
mutahattikiin : Impudents „s.s.s... 435 
mutakabbir : Qui se magnifie, 
superbe... 359, 360, 361, 453 
mutakaffil : Qui se porte garant....... 461 
mutakallaf : Assujetti légalement ..... 253 
mutakallif : Qui s'efforce... 360 
mutakallim : (pl. mutakallimiim) Celui 
qui parle, théologien............. 98, 201 
mutakallimiim : Cf. mutakallim .......... 93 
mutamakkin : Qui est maitre de 
déterminer librement... 618 
mutamâthala : Qui est en 
correspondance... 547 
mutamâthila : Réalité semblable …. 104 
mutagawwam : Maintenu e.e 526 
mutasäwiyya : Indifférenciée.... 371, 593 
mutahayyiz : Localisable n.n... 525 


mutawâtara : Fréquent et régulier … 256 
mutawahhid : Qui s’isole dans 


LUTE seana devote 537, 539 
mutma’inna : Rassérénée, sereine, 

PACE. piia 207 
muttaçil : Contigu. s.es 178 


mutâbaga : Concordance, symétrie.. 498 
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muwâfaga : Grâce propice .......:1.0 460 
muwahhid : (pl muwahhidiin) Qui 
reconnaît l’unicité divine............. 538 
muwahhidin : Cf. muwahhid............. 265 
muwaffaq : Assisté par la grâce... 135 
muwâfig : Loyal.…............. 254 
muwakkil : Mandant «........ssccesseeees 503 
muwâlâ : Proximité, prévenance, amitié, 
ASSISTANCE 022) rs des 510 
muwallida : Force génésique........... 150 
N 


na‘t: (pl. nu ût) Qualificatif de relation, 
épithète, descriptif, attribut 
extrinsèque oss 72, 180, 216, 534 
na‘t al-ahkâm : Norme de sagesseé......72 
naçb al-dala’il : Présentation des 
PrEUVES nn 597 
naçîb : Lot qui échoit.. be 
nâçir : Auxiliaire..... 


nadâma : Remords... 111 
nâfi‘ : Celui qui accorde le profit …. 591 
nafy : Négation ...ceseeseesseneeeees 96, 368 
nahj qawim : Voie axiale .......ccee 


nahy : Défense oossoo 
nahnu : NOUS neseser 
NAIA”? SALUL ivesi eriin 
najâsa : Impureté... 
nâmiya : Force végétative ii 
nashr : Déploiement... 
nawm : Sommeil... 
nazhariyya : Doctrinale „ns... 
nâzhir : Pareil, semblable, 


Spéculalif ns 134 
ni‘ma : Bienfait ...... 109, 292, 293, 299, 
545, 557 
nidd : Semblable wccsccscccccsesersessceees 531 
mhâya: Finnish 97 
nisab : Rapport 78 
HUES Cl Nat eects 18, 97, 369 


nu ‘ût al-rubiibiyya : Qualités 
extrinséques de la Seigneurie …. 369 


nufûr : Aversion wo.ececececeseseeseseeteeneeees 287 
nufûs al-abdân : Ames végétatives....396 
nuhür : Emportement .....cccccccccceeeceeee 426 


nar: Lumière ...... 10, 213, 593, 594, 595 
nûr al-anwûr : Lumière des lumières 594 
nur mutlaq : Lumière incondition- 


nutq : Logique, raison... 138 
nuziil : Descente, révélation ....... 89, 554 
Q 


qa'r al-bahr : Profondeur de la mer 204 
gâ’im : Qui se maintient, qui subsiste, 


immuable... 523, 524,527, 615 
Gabda:: Saisies enes e 408 
qabda al-çadaqåât : La collecte de 

Pimpôte t n Beene ast 408 
qâbid : Qui rétracter 223 
qâbil : En puissance, nssr 74 
gâbiliyyat al- ‘adam : acceptation de la 

MON~CXISLCNCE nn 614 
gabiil : Acceptation ossec 416 
gaçawwur : Insuffisance... 229 


gadar : Prédestination, arrêt 
prédestiné.... 302, 352, 423, 426, 526 
gadas : Grand récipiant pour 
Pablution oseese 
qaddûs : Infiniment Saint 
qadîm : Primordial, éternel.... 88, 96, 98, 
102, 420, 561, 562, 614 
gadima : Préexistence vc. 368, 420 
gâdir : Puissant …. 72, 96, 98, 156,230, 
363, 366, 372, 388, 403, ee 


618, 619 

gadir : Très puissant s... 403, 545 

gâdiriyya : Fonction du Puissant....... 80 

gadr : Assignation, valeur, 
détermination... 365, 366, 510 

gada’ : Décret immuable.. 167, 302, 423, 
622 

gadiyya : Proposition, phrase .... 80, 558, 
620 

gahhdr : Toujours contraigneur...... 323, 
387, 388, 389 

gähir : Contraignant 387, 388, 389, 543 

qahr : Contrainte ...... 57, 181, 277, 306, 
387, 388 

qalb : COUP oo. cece 109, 124, 422 


Glib : Modèle ......ccsc esses 365 
gânûns-Règle..sistnasnss 89 
garib : Proche ........... …. 168, 510, 617 
GAWGM : Maintien... 524 


gawt : Très fort, très puissant... 350, 505, 
506, 507, 614 

qawl : Parole, prononciation, 
expression ..... 49, 254, 263, 272, 526 
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gayyäm : Immuable, 
immutable … 185, 524, 527, 536, 614 
gayyämiyya : Immutabilité.......... 24925 
gidam : Primordialité...96, 102, 103, 155, 
524, 553, 554, 561, 590, 601, 614 


qilla : Paucité ss. 532 
gîma : Station droite 0... scenes 271 
gira’a : Récitation du Coran ............ 251 


qiyam : Le fait de se tenir immobile..271, 
524 

giyâma : Résurrection... 587 

giyâs : Analogie, déduction …….. 85, 152 

giyasiyya : Raisonnement 
analogique... 402 

quddis : Très Saint...... 96, 98, 158, 331, 
332, 336 

qudra : Puissance (déterminante) ....17, 
96, 108, 155, 206, 227, 27,7, 317, 318, 
322, 323, 329, 350, 351, 372, 387, 
505, 506, 545 

qudrat mu’aththira : Puissance 


déterminant V effet .......:0..cce 365 
quds : Saint, Sacré... 181, 255, 331 
qurb : Proximité... 169, 510, 617 
git : Nourriture, subsistance ............ 462 


quwwa : Faculté, force153, 255, 505, 506 
quwwa matina : Force consistante … 505 


R 


ra’fa: Bienveillance, miséricorde ....581, 
582 


ra’iif : Très bienveillant............ 581, 582 
râdiya mardiya : Agréante, agréée ...621 
rabb : Seigneur, maitre, suzerain ..... 56, 
425, 509 
PAD: Attache... 319 
radhîla : Vice... 459 
raf‘: Elévation, augmentation .......... 531 
rafiq : Bienveillant dans l'assistance 303 
Râhin : Gageur.…….............……… 316 
Rahn : Gage. ss 316 
Rahim : Très miséricordieux ...... 31,211, 
283, 303 


rahma : Miséricorde .. ...... 111, 158, 186, 
211, 224, 284, 287, 288, 297, 299, 
303, 305, 384, 387, 487, 557, 581, 
582 

rahmäân : Tout miséricordieux ..... 41, 66, 
158, 181, 183, 285, 287, 288, 289, 


290, 291, 303, 304, 305, 306, 307, 
467, 534 


rajà’ : Espoir... 110, 124 
rak‘at : Unité de prière rituelle ........ 328 
ramz : Symbolique ........... Re 119 
ragib : Vigilant nsss. 346, 473, 474 
rawiyya : Examen attentif, 
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râziq : Qui pourvoit à la subsistance . 51, 
100, 395 
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substante n. 155, 158, 396, 506 

ri âya : Présence, sollicitude.... 158, 556, 
592 


ridà : Manteau... 219, 455 
rid@” : satisfaction... 124 
ridwân : Satistaction ........ 110, 123, 555 
rifq : Assistance... 110, 303 
rigga : Compassion, pitié......... 295, 303 
risôla : Message (divin)... 54 
IV’ : ostantation.….......……… 229,277 
riydda : Ascèse méthodique... 390 
rizq : Subsistance, sustantation ..... 167, 
395, 555 
ru'ya : VISION vices 87, 94, 395, 554 
rubibiyya : Seigneurie ....... 56, 114, 573 
ruf'a : Elévation ss. 449 


rûh : Esprit... 124,213, 219, 284, 331, 
413,491 
rûh al-qudus : Esprit de la Sainteté.. 331 


rusiim : Traces, marques... 538 
S 
saʻa : Capacité, amplitude, largeur, 
ampleur... 151,479, 489 
SQ: Heure: ha tnt 112 
S@ iliin : demandeurs... 162, 571 


sa‘da : félicité 
sabab': Causes Linns 
sâbiq : (pl. sâbiqün) Celui qui devance, 


devançant his sans 207 
sâbiqün : Cf. sâbiq „oseese 312 
sadd: Digue suisui esnaera nak 272 
sadid : Qui obstrue, qui est obstrué.. 272 
safäha : Sottise ss... 419 
sajà ‘a : Courage... 426 
SAKINA’ PAIX: 5. eis: 170, 265 


salam : Paix, salut, salvation, 
préservation .. 96, 335, 336, 337, 622 
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salâma : Sauvegarde, soumission ….111, 


254, 335, 336, 337 
Saldtin : Vertus sacrées... 183 
salb : Négation….... 52, 526 
salbf : Négative ose ee seseeeeneeseneeeenes 79 


salbiyya : Qualité négative, 
apophatique....... 78, 95, 96, 467, 536 

Salim : Indemne..…...........………… 
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sallama : Etre à l'abri 
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traditionnel...... 86, 89, 96, 403, 415, 
479, 563 

Sami‘: Oyant, qui est très à 


l'écoute... 

sami‘: Qui entend 

sarmadiyya : Eternité.…......…..…. 553, 559 
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Shabth : Analogue nosses 599 
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shaf SPOUT Ses nine 152 
shafâqa : Compassion... 309, 581 
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témoignage ....28, 122, 235, 236, 237, 
238, 242, 244, 248, 250, 251, 252, 
253, 270, 273, 493 
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493, 494, 495, 496, 535 
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contemplant .462, 493, 494, 495, 496 


shahwa : Envie, appétence................ 115 
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Shakir : reconnaissant... 443 


448 
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Sharâb : Nectar 262 
sharaf : Noblesse de caractére..464, 470, 
489, 547 
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shart'a : Loi (divine)......... 109, 207, 338 
sharif : Noble... 464 
sharr mahd : Mal intégral woe 298 
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88, 95, 98, 99, 103, 154, 165, 245, 
310, 365, 462, 469, 531, 545, 594, 

611, 612, 613, 615, 618, 619 
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shikâya : Plainte... 120 
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shirka : Genre commun... 205 
shubha : incertitude... 136 
shukr : Reconnaissance, 

remerciement... 109, 443, 445 
sifl : Partie inférieure, bas... 449 
sima : Marque, signe, 

symbole osooso 40, 63, 65 
simât : Signes, symboles... 18 


sirr : (pl. asrâr) secret 69, 227, 277, 373 

sitr : Acte de couvrir, recouvrement. 377, 
378, 379, 577 

su’Gl : Interrogation, demande 162, 168 


su’dud : Souveraineté... 542, 543 

sukht : Emportement, irritation ........ 623 

sukr : Ivresse spirituelle „sses. 500 

SURE : Silence... 234 

sultan : Pouvoir efficace, vertu... ..... 251, 
256, 322, 327, 360, 480, 495 
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apophatique 71,78, 97, 98, 186, 583 
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453 
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ta‘addud : Multiplicité 3 
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219, 534, 556, 557 
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ta’ammul : Méditation... 


INDEX-GLOSSAIRE 659 


ta’khir : Ultériorité, retard... 549 
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317, 319, 367 
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284, 500 
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80, 339, 346 


tagdigdt : Jugements veces 485 
tachth : Bien-fondé ........ecccccceesecetcees 89 
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365, 595 
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tadarru‘ : Supplication sses 58 
tad yi" : Contraire... 457 
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tafriqa : Distinctivité.…................…… 539 
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salutation…..................… 


tahmid : Louange u.s. 
tahrif : Altération…..…........ 
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tajalli : théophanie..….................…. 557 
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takhfif : Allégement anoss 213 
takhlig : Caractéristique .......... 365, 554 
taklif : Imposition ....cseeese ees 501, 556 
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existenciation ...... 220, 365, 498, 556 

talgin : Acte qui produit la 
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tamannû : Désir, souhait, vaeu.......... 624 

tamlik : Acte qui rend possesseur …. 319, 
391, 392 


tanwir : Ilumination secs 595 
tanzhif al-asrar : Purification des 
SECTE E cecceseosessescdsdiss osseacgeseesetias 251 
tanzth : Transcendance ..... 57, 151, 337, 
350, 427, 450, 554, 583 
tâqa : Capacité... 158 
tagaddum : Antériorité a.s... 547, 562 
tagaddum makdni : Antériorité de 
hel wanen ess 547 
tagaddum zamânî : Antériorité de 
TEMPS aede Basie i aoedee 547 
tagallub : Renversement on 422 
tagawwum bi dhâtihi : Maintien par soi 
st Re E T 526 


tagçir : Insuffisance, imperfection.... 113, 
229 

tagdim : Primauté..….... 549 
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détermination …. 323, 363, 364, 365, 
366, 368, 497, 603, 605, 607 

taqdis : Sanctification..... 25, 33, 89, 151 

taqlid : Conformisme (sans 
discernement)... 

taqwim : Immutabilité .... 
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tarfay al-ifrât wa al-tafrît : Les deux 
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MANQUE iiiki pania 425 
tarjih : Prépondérance, sélectivité, 

préférence on.. 549, 589, 591, 619 
tark : Abstention ......ecccsceeteeseeteteeeee 618 
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tarkib : (pl. tarkibât) Economie, 
composition, arrangement...175, 221, 
369, 525 


tarkibGt : Cf. tarkid soeces 206 
tarsth : Préférence 

tartib : Hiérarchisation.….........… 548 
tarzig : Subsistance.…............. 554 
tasafful : Descente .....isccececceeeeceees 205 
tasbth : Glorification .......... 57, 109, 140 
tashabbuh : Ressemblance ...........100+. 308 


tashbth : Analogie 
tashdid : Rigueur .......cccccssseesereeeee 


tashkil : Configuration... 365 
taslim : Abandon actif... 124, 409 
tasmiya : Désignation, 
dénomination... TT. 49, 60 
tawahhumäât : Estimations ...........0 554 
tawakkul : Abandon, remise, confiance, 
PÉMISSION nr 111 
tawdli‘ : Lueurs élevées … is 255 
tawGrud : Récurrence sosse 422 
tawassut : Juste milieu... 308 


tawba : Repentir, retour... 111, 573, 574, 
582 

tawfiq : Assistance, grâce propice …..58, 
124, 396, 554, 570, 574 

tawhid : Professer ou reconnaître 
l'Unité divine.....20, 30, 37, 121, 215, 
220, 224, 241, 242, 259, 262, 267, 
279, 340, 460, 492, 494, 525, 538, 
539, 595, 597 

tawhid MANA usescssesereccsceeeseseseesees 244 

tawgif : Fixation par tradition ....56, 83, 
85, 90, 152, 521, 618 

tawwab : Qui ne cesse de revenir .....573 

tazäyud : Epanouissement 

tazyin : Embellissement.…...........… 

thalâtha : Trois wiccessccesseseess 533, 534 

thâlith thalâtha : Troisième de trois 533 

thamara : Fruit... 

thawâb : Récompense ........:... 

thubiiti : Positive (qualité) 


T 


tâ ât : Œuvres d’ obéissance na... 109 
tdi in : Obéissants eee 592 
tabi‘a : Nature 
tabib : Adroit, expérimenté ........... 85, 88 
tahGra : Pureté..…......... 331, 470 


talab : Demande... 

talib : demandeur «0.0.1.0... 

tarab : Emotion violente 

tariqa : Voie (spirituelle)... 21, 110, 207, 
338 

tawallul : Largesse..... 

tawl : Magnanimité 

tayyib : Bon, bien, bonne odeur, 
beaume........s….……… 263, 264 


uciil al-Din : Principe du Droit 
(révélé) eek Gh 19 
ulihiyya : Fonction divine...... 17, 36, 56, 
198, 240, 613 
umma : Communauté.. 90, 169, 231, 232 
umür : Cf. AMF cccscseetecseesceeeceees 
umir : Fonctions 


wa'd : Promesse... 109, 435 

Wa ‘id : Menace... 109, 306, 573 

waçf : Description, qualificatif. 36, 42, 
64, 94 

wadd : Affection, amour fidète . 435, 487 

wadid : Bien-aimant, bien-aimé ..... 188, 
222, 487, 488 

wafa’ : ACquittement oc. 123, 124 

wahhäb : Donateur gracieux, qui ne 
cesse de donner gratuitement... 391, 
393, 394 


wâhib : Donateur gracieux... 391 
wahm : (pl. awhâm) estimation ........ N5 
WONG. : Unitaire 533 
Wahd : Un, unité... 153 


wahda : Un, unité... 76, 77, 78, 485 

wahdâniyya : Unicité.. 75, 108, 113, 175, 
209, 339, 494, 507, 532, 538 

wahdat al-dhat : L’ Unité de 


VESSCNCG ais ee ss 78 
wahdat al-wujiid : Unicité de l Etre ou de 

P Existence universelle ........ 151, 498 
wahid Seuls rates 537 


Wahid : Unique, un .. 94, 96, 98, 99, 524, 
531, 532, 533, 534, 535, 539 

wâhida : Unique... 153, 307 

wâhidiyya : unicité sses 36 
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wajib : nécessaire ..... 95, 114, 221, 262, 
266, 497, 498, 523, 524, 558, 589, 
601 

wâjib al-wujiid : L’étre nécessaire......95, 
114, 498, 589, 601 

wajib al-wujiid bi dhâtihi : L’étre 
nécessaire par SOL nn 601 

wdjib li dhâtihi : Nécessaire par soi.221, 
497 l 

wäjid : Opulent, qui trouve, 


nostalgique seneese 489, 490, 529 
wakil : Gérant, intendant, mandataire, 
à qui l’on s’en remet... 503, 504 


walî : Saint, proche, tuteur, 
préposé ...... 247, 275, 316, 509, 510, 
511,512, 567 
wâqi'a : Evénement (spirituel)... 110, 224 
wâridât : Intuitions nesnese 
warith : Héritier.….…..…. 
was@’il : Intercessions … 
wâsi‘ : Ample, vaste, tout-englobant.479, 
480, 481 
wastla : Demande de grâce, moyen 
L'ACCÈS sms 132, 471, 485 
wasita : Réalité intermédiaire.....99, 526, 
617 


wast : Juste milieu... 459 
wâw : Lettre Wuse 10, 208, 209 
wiçâl : Union „asenne 121, 223 
wifäq : Coincidence assesseer 170 
wijddn : Rencontre enstatique .......... 223 
wikâla : Mandat, délégation, ~~ 
procuration... 503 
wildya : Investiture, contiguité, 
sainteté oo... ccccceccceseesecsneeneeeees 504, 511 
witr : Impair (nombre)........ 50, 143, 152 
| witriyya : Imparilé nsss.. 153 


wujûb : nécessité.....30, 72, 73, 523, 525, 
533, 554, 590, 604 

wujith dhdti : Nécessité essentielle....525, 
533 

wujûd : Existence, être, réalité... 30, 37, 
71, 76, 96, 97, 98, 102, 120, 137, 151, 


154, 178, 179, 208, 230, 317, 318, 
363, 388, 479, 497, 498, 529, 539, 
557, 561, 564, 565, 594, 613, 623 


wuqg" : Actualisation „anessen 420 
Y 
VO? Leltré Vitres 10,210 
yad : Main, force active.... 316, 322, 324 
YAWM | JOUF nn 213, 562 
Z 
zâ’ida : Explétif, s ajoutant... 612 
zâ’idân ‘ald al-dhât : S’ajouter à 
l'essence... 79, 80, 81 
zabâniyya : Anges justiciers n... 149 


alla: Faute. users 
zamäâl : Temps... 
zamani : Temporel 
AW] Couple... suisses 
zawjiyya : Parité, complémentarité 

du couple... 153, 209 
zaygh : Déviation 
£hafr: Victoire nissan: 
zhâhir : Extérieur, apparent... 565 
zhahr : Milieu du dos ; 


zhalimiin : Qui se lèsent eux-mêmes. 312 

zhann : Conjecture, probabilité, 
estimation, opinion, supputation. 224, 
273, 619 

zhawähir : Modalités extérieures ..... 208 


zhuhür : Manifestation ........ 36, 594 
zhulm : Iniquité, injustice... 337 
zhulma : Obscurité wees 593 
zindig : Impie, hérétique........... 135, 254 


ziyâda : Accroissement, 
augmentation ...... 111, 305, 443, 444 
zuhd : Détachement, ascése...... 224, 449 
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Ar-Râzi = 
Traite sur les noms divins 


Fakhr ad-Din ar-Razi, peu connu en France par manque 
de traduction de ses œuvres, fut un auteur fécond, éminent 
savant musulman polygraphe : théologien, juriste, philoso- 
phe, commentateur du Coran, célèbre en terre d'Islam, tant 
orientale qu'occidentale. Il s'intéressa aussi à différentes 
disciplines scientifiques qui se développaient à son 
époque. 

Il naquit à Rayy en 544/1149 et mourut à Hérat en 
606/1209. Il évolua principalement dans des régions qui 
correspondent approximativement à l'Afghanistan et à 
l'Iran actuels. Son ouvrage le plus important et le plus célè- 
bre est son grand commentaire du Coran intitulé : Les 
Clefs du Mystère. 

Le présent Traité sur les Noms divins s'inscrit dans ses 
œuvres théologiques et illustre la méthode propre à la per- 
spective du Kalam. Il constitue une petite somme théolo- 
gique mais aussi un ouvrage de piété clair, concis et pro- 
fond. || montre toute l'importance que l'Islam attache à la 
connaissance et a la litanie des quatre-vingt-dix-neuf 
Noms divins arrétés par la Tradition. 

Ce traité comprend en première partie : l'étude du nom, du 
nommé, de la qualité ou attribut, de l'invocation et du sou- 
venir de Dieu par Ses Noms, du Nom suprême, etc. ; en 
deuxième partie : l'exposé sur le pronom Huwa (Lui), sur le 
Nom Allâh, sur la formule sacrée de l'Unicité divine La ilaha 
illâ Liäh (Nul dieu adoré sinon Allah) est sur chacun des 
quatre-vingt-dix-neuf Noms divins ; en troisième partie : 
une rapide étude sur d'autres Noms considérés par cer- 
tains comme divins. 


Le traducteur et présentateur, Maurice Gloton, a déjà 
publié plusieurs traductions et commentaires d'ouvrages 
de Maîtres du Soufisme : Ghazali, Ibn ‘Ata’ Allah, Ibn 
‘Arabi, Jurjani. Il a su donner, sur différents passages du 
Traité sur les Noms divins, des commentaires qui confèrent 
à l'ouvrage un attrait supplémentaire. 
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